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Thomas Merton est un moine americain, un trappiste, decede accidentellement a Bangkok en 
1968, a l'age de 53 ans. Moine converti et moine ecrivain, Merton a laisse derriere lui une oeuvre 
litteraire abondante et riche, a l'horizon theologique tres vaste, tout a la fois enracine dans le 
monachisme chretien et ouvert au monde contemporain, avec ses miseres, ses aspirations et ses 
grandes traditions spirituelles. 
« Convertissez-vous! » Ce cri surgi des profondeurs de sa personne, Merton l'a entendu des 
l'atteinte de ses 18 ans. L'echo de ce cri l'a poursuivi tout au long de sa vie de moine (1941 -
1968) et de son engagement pastoral comme moine-ecrivain. Cet echo l'a incite a se reapproprier 
le message chretien de la conversion et a en renouveler le langage afin d'etre entendu par ses 
freres et soeurs en humanite, en rejoignant leur sensibilite et leur preoccupation centree sur la 
quete identitaire. 
Ce fut l'objet principal de notre aventure doctorale de demontrer : 
que Merton a developpe une theologie de la conversion chretienne; 
que cette theologie marque l'ensemble de son oeuvre litteraire; 
- que cette theologie s'articule autour d'une triple ele biblique : Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 
20a et de ses cinq grands axes : le renoncement a soi, la prise de la croix, la suite du 
Christ, la nouvelle naissance et la nouvelle identite « en Christ »; 
- et que cette theologie, sensible a la double realite des « vrai et faux moi » et ouverte aux 
richesses des traditions orientales, propose a nos contemporains un nouvel espace de 
reflexion, tout en s'offrant comme un tremplin pour atteindre la completude humaine, 
pour entrer dans une conscience universelle et pour acceder a une maturite 
transculturelle, bref pour devenir « un humain piemement et ultimement unifie », 
selon cette expression du psychanalyste soufi iranien, Reza Arasteh, tres chere a Merton. 
Aux termes de notre longue et minutieuse frequentation de l'ceuvre de Merton, il nous a ete 
donne d'une part, de toucher a la contemporaneite de son approche de la conversion chretienne, 
et d'autre part d'etre placee devant le caractere universel de cette obligation, pour tous les 
humains, de se laisser transformer en profondeur. 
Mots cles : Merton, conversion chretienne, voeu de conversion des manieres, « vrai et faux moi », 
transformation humaine en profondeur, «humain pleinement et ultimement 
unifie ». 
Josette Le Francois 
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Introduction generate 
Notre interet pour la conversion chretienne et pour la radicalite du message evangelique 
remonte a notre adolescence. A cette epoque nous demeurions etonnee du peu 
d'incidence du message evangelique sur la vie concrete des Chretiens et nous nous 
questionnions sur 1'impact reel de la foi chretienne et de 1'engagement des Chretiens a la 
suite de Jesus. La conversion chretienne n'etait-elle que le fruit de changements 
comportementaux ou ethiques en surface? Qu'en etait-il du changement reel et en 
profondeur du cceur humain et de la personne humaine? Ces questions nous ont suivie et 
poursuivie tout au long de nos annees d'engagement professionnel1. Elles ont guide nos 
reflexions personnelles, nos recherches et nos lectures tout au long de notre formation 
theologique. 
Nous etions convaincue de l'importance de la conversion chretienne, mais qu'etait-elle au 
juste cette conversion chretienne? Quels en etaient le ou les facteurs declencheurs? 
Comment agissait-elle le cceur humain et dans le coeur humain? Qu'impliquait-elle au 
juste? Et surtout comment etait-il possible de l'aborder dans un langage qui soit pertinent 
pour aujourd'hui? Un langage qui soit mobilisateur pour nos contemporains et 
contemporaines? Un langage qui retrouverait sa force premiere d'interpellation? 
C'est habitee de ces quelques questions tres lourdes de sens et de signification pour nous, 
que nous nous sommes mise en recherche d'un auteur susceptible a la fois de repondre a 
nos questions et d'etre entendu et recu par nos contemporains. 
Nos diverses lectures nous ont entrainee en divers champs de reflexions theologiques: 
ceux de la theologie fondamentale , de la theologie biblique , des theologies de la 
1
 L'histoire de nos questionnements relatifs a la conversion chretienne dans le cadre de nos activites 
professionnelles a fait Pobjet d'une conference publique intitulee : « Petite histoire de la recherche d'une 
vie sur la conversion au Christ», Faculte de theologie, d'ethique et de philosophie, University de 
Sherbrooke, Sherbrooke, le 3 octobre 2005, 9 p. 
2
 Nous avons €t€ fascin^e par la pens^e de Bernard Lonergan et son approche plus philosophique de la 
conversion, telle qu'il l'a decrite dans : B. J. F. LONERGAN. Pour une methode en theologie, coll. 
« Cogitatio Fidei», n° 93, Paris et Montreal, Cerf et Fides, 1972, 468 p. Nous avons d'ailleurs tente une 
reflexion personnelle sur ce theme de la conversion chez Bernard Lonergan que nous avions intitulee : 
« Exploration d'une vision positive de la conversion a partir des reflexions de Bernard Lonergan et de 
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liberation, de la theologie politique3, de la theologie morale4, de la theologie 
monastique , des theologies mystique et spirituelle , de la theologie pastorale etc. Elles 
Louis Roy », Faculty de theologie, d'ethique et de philosophie, Universite de Sherbrooke, Sherbrooke, 
1998,31 p. 
1
 Nous avons porte une attention toute particuliere au n° 47 de la revue Lumiere et Vie, consacre a l'etude 
de cette reality de la conversion dans YAncien et le Nouveau Testament. « La conversion », Lumiere et 
Vie, tome ix, n° 47, Avril-mai 1960, 114 p. 
2
 Nous avons ete saisie par les inevitables volets sociaux associes a l'engagement des Chretiens en 
Amdrique du Sud dans le cadre du deploiement des theologies de la liberation. Notre attention s'est plus 
specifiquement arretee a la pensee theologique developpee par deux des maltres d'oeuvre de la theologie 
de la liberation: Gustavo Gutierrez et Leonardo Boff. De Gutierrez nous avons ete captivee par son 
livre: A Theology of Liberation. History, Politics and Salvation et plus specifiquement par sa facon 
d'approcher la conversion chretienne en fonction d'autrui. G. GUTIERREZ. « Conversion to the 
Neighbor », A Theology of Liberation. History, Politics and Salvation, traduction et edition par C. Inda et 
J. Eagleson, London, SCM Press, 1974, p. 194-203. Quant a Boff, nous avons apprecie sa courte 
reflexion parue dans la revue : Concilium. L. BOFF. « Salut en Jesus-Christ et processus de liberation », 
Concilium, n° 96, 1974, p. 73-84. 
3
 Nous avons ete fascinee par l'approche de J. B. Metz et la place qu'il accorde a la critique au service de la 
transformation des structures ecciesiales. J. B. METZ. « Theologie politique et liberte critico-sociale », 
Concilium, n° 36, 1968, p. 9-25. 
4
 Nos lectures nous ont conduite a cotoyer la pensee de quelques theologiens specialises en morale et a 
rediger notre toute premiere reflexion sur la conversion que nous avions intituiee: « La conversion : 
exploration d'une piste de reflexion en theologie morale», Faculte de theologie, d'ethique et de 
philosophie, Universite de Sherbrooke, Sherbrooke, 1998, 26 p. Nous avions a cet effet etudie: J. 
DESCLOS. Liberer la morale, coll. « Breches Theologiques », n° 11, Montreal et Paris, eds. Paulines et 
Mediaspaul, 1991, 261 p.; J. DESCLOS. Une morale pour la vie, coll. «Interpellations », n° 1, Montreal 
et Paris, eds. Paulines et Mediaspaul, 1992, 156 p.; B. V. JOHNSTONE. « The Experience of Conversion 
and the Foundations of Moral Theology», Eglise et Theologie, n° 15, 1984, p. 183-202; R. 
SCHNACKENBURG. « L'exigence de la conversion », Le message moral du Nouveau Testament, Le 
Puy, Lyon, Paris, Xavier Mappus (eds.), 1963, p. 27-35. 
5
 Nos lectures et interets nous ont conduite a explorer le theme de la conversion dans la Regie de saint 
Benoit. Aussi, avons-nous approfondi la Regie de saint Benoit avant de produire une autre reflexion sur 
la conversion chretienne intituiee : « La conversion dans la Regie de saint Benoit: au-dela du seul usage 
des mots conversio/conversatio », Faculte de theologie, d'ethique et de philosophie, Universite de 
Sherbrooke, Sherbrooke, 2002, 53 p. Nous y avions, entre autres, approfondi les pensees de : G. BRASO. 
Sentier de vie. Au seuil de notre conversion. Conferences sur la Regie de saint Benoit, coll. « Vie 
monastique », n° 2, Abbaye de Bellefontaire, 1974, 196 p.; V. ODERMANN. « Interpreting the Rule of 
Benedict: Entering a World of Wisdom », American Benedictine Review, vol. 35, 1984, p. 25-49; M. 
SITZIA. « The Benedictine vow 'conversion morum' », Religious Conversion. Contemporary Practices 
and Controversies, C. Lamb et D. Bryant (eds.), London and New York, Cassel, 1999, p. 220-232. 
6
 Nos lectures et interets nous ont conduite egalement a explorer le theme de la conversion dans la 
spirituality carmeiitaine. Aussi, avons-nous etudie la pensee de quelques auteurs avant de produire notre 
propre reflexion intituiee : « La conversion dans la Regie de saint Albert: un exemple de partenariat 
humano-divin», Faculte de theologie, d'ethique et de philosophie, Universite de Sherbrooke, 
Sherbrooke, 2003, 117 p. Nous y avions etudie entre autres les 6crits de : K. WAAIJMAN et H. 
BLOMMESTIJN. « The Carmelite Rule as a Model of Mystical Transformation », The Land ofCarmel. 
Essays in Honor of Joachim Smet, P. Chandler et K. J. Egan (eds.), Rome, Institutum Carmelitanum, 
1991, p. 61-90; K. WAAIJMAN. « The Silence ofCarmel », Carmelus, vol. 40, n° 1, 1993, p. 11-42; K. 
WAAIJMAN. The Mystical Space of Carmel. A Commentary on the Carmelite Rule, coll. « The Fiery 
Arrow » n° 1, Traduction J. Vriend, Leuven Peeters, 1999,279 p. 
7
 Nos lectures et interets nous ont conduite a prendre connaissance de deux recherches doctorales produites 
en nos universites quebecoises. II s'agit de celles de : L. de REYES. La dynamique relationnelle 
dyadique dans la conversion theologale chretienne, These de doctorat (Ph. D.), Faculte de theologie, 
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nous ont egalement conduite vers divers auteurs contemporains : des theologiens, 
philosophes, moralistes, psychologues du religieux, exegetes, biblistes, moines, pasteurs 
etc. et autant de facon de traiter cette realite de la conversion chretienne et de s'exprimer 
sur elle. 
Nous etions a la recherche d'un auteur apte a apporter des reponses solides a nos 
questions et ce dans une langue vivante, attrayante, dynamique, susceptible de rejoindre a 
la fois l'experience religieuse contemporaine et la sensibilite de nos contemporains. Bref, 
nous etions a la recherche d'un auteur contemporain, de solide formation theologique, 
lucide et transparent de sa propre experience spirituelle, capable d'articuler sa foi et la foi 
chretienne, dans un langage a la fois ouvert et concret, qui serait Parole pour 
aujourd'hui. 
University de Montreal, Montreal, 1986, 531 p. et de M. FORGET. Conversion religieuse: liberation 
humaine, These de doctorat (Ph. D.), Faculte de theologie, Universite Laval, Quebec, 1997, 548 p. 
De Reyes aborde de facon tout a fait originate la conversion chretienne qu'il voit comme ('expression de 
la necessite de tout humain de se convertir, c'est-a-dire de subir une transformation en profondeur, s'il 
veut actualiser son plein potentiel humain. Sa pensee originate avait fait l'objet de la publication de 
quatre articles parus dans la revue Nouveau Dialogue au debut des annees 1980. II s'agit de : L. de 
REYES. « Le potentiel theologal de l'homme : son actualisation par la conversion », Nouveau Dialogue, 
n° 37, nov. 1980, p. 22-27; « Le potentiel theologal humain : sa liberation par le dialogue theologal », 
Nouveau Dialogue, n° 40, mai 1981, p. 24-28; « Deviations, perversions et refoulements du potentiel 
theologal humain», Nouveau Dialogue, n° 42, nov. 1981, p. 21-26; «Un modele conceptuel 
anthropologique pour un terrain de dialogue sur 1'humain », Nouveau Dialogue, n° 46, sept. 1982, p. 24-
31. 
Forget, quant a lui, s'est inspire de B. Lonergan et de W. Conn dans 1'identification des divers niveaux de 
conversion, dont la conversion religieuse, et se voit tres preoccupy par Pimpact social et societaire de la 
conversion personnelle. II conclut ainsi la presentation resumee de sa these : « Une conversion religieuse 
authentique et mature s'avere un processus de liberation affectant a la fois la personnalite du converti et 
sa dimension sociale. Transformant le converti en guerrier, elle l'engage en effet dans la conquete de son 
autonomie personnelle, dans la lutte socio-politique pour la justice et dans la reconnaissance de la culture 
et de l'identite des peuples. » M. FORGET. « Resume », Conversion religieuse : liberation humaine, 
[...], 1997, nonpagine. 
1
 Nous portons a Pattention de nos lecteurs, Pexcellent recueil de textes sur la conversion, ddite par Walter 
Conn sous le titre : W. E. CONN. Conversion. Perspectives on Personal and Social Transformation, 
New York, Alba House, 1978, xvi + 330 p. L'auteur y regroupe les reflexions d'auteurs contemporains, 
reconnus pour la qualite et Pimpact de leur pensee. Posant d'abord les fondements theologiques de la 
question de la conversion avec les reflexions de K. Barth, R. Haughton, B. Lonergan, R. Niebuhr et J. 
Smith, il aborde ensuite cette realite de la conversion en generale, et de la conversion chretienne plus 
specifiquement, sous ses aspects plus historiques (A. D. Nock), bibliques (Marc-Francois Lacan), 
psychologiques (W. James, P. E. Johnson, W. Oates, J. Pasquier, R. H. Thouless,), theologiques (C. E. 
Currran, J. Fuchs, B. Haring, Hans Kiing, T. Merton, K. Rahner) et sociaux (G. Baum, P. Freire, G. 
Gutierrrez, J. Henriot). 
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Par William Conn et son livre : Christian Conversion. A Developmental Interpretation of 
Autonomy and Surrender (1986)1, nous avons ete introduite a la vie et a l'ceuvre d'un 
moine americain, un trappiste, Thomas Merton (t 1968), dont nous ignorions tout de la 
notoriete et de l'attrait qu'il avait exerce et exerce toujours aupres de ses concitoyens . 
Nous fumes captivee par la personnalite de ce moine americain, decede accidentellement 
a Bangkok le 10 decembre 1968, a l'age de 53 ans. Son oeuvre a caractere tres souvent 
autobiographique - Conn en cite de nombreux extraits - nous a vite seduite. Nous fumes 
instantanement saisie par la franchise, la vigueur et la profondeur de ces propos. Nous 
avons ete touchee par sa liberte de pensee, sa recherche incessante de la verite, son amour 
fou de Dieu, sa foi inebranlable, sa determination a etre lui-meme et sa spontaneite a 
l'americaine. Merton a exerce sur nous un attrait evident et immediat, possiblement 
similaire a celui qu'il exer9a et exerce encore aupres de ses compatriotes. A travers ses 
ecrits et les temoignages parus a 1'occasion de son deces ainsi qu'aux dates anniversaires 
de son deces nous avons ete temoin de ses questionnements, de ses aspirations, de ses 
reves, de ses doutes, de ses luttes et de ses combats. Nous avons ete touchee par son 
humanite, son universalite, son ouverture, sa simplicity, sa radicalite et sa profondeur. 
Apres ce premier contact avec Merton et la lecture de riches et savoureux extraits de ses 
oeuvres, cites par Conn4, nous etions convaincue d'avoir trouve en Merton, l'auteur qui 
saurait repondre a nos questions concernant la conversion chretienne et ce, dans un 
langage attractif pour nos contemporains et contemporaines. En effet, nous etions 
' W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, New 
York/Mahwah, Paulist Press, 1986, 347 p. 
2II existe a Louisville au Kentucky, un Centre Thomas Merton affilie a l'Universite Bellarmine. Ce Centre 
est vou6 a 1'archivage et a la diffusion des ecrits et de la pensee de Merton. De plus, deux Revues 
scientifiques americaines sont consacrees entierement a I'homme Merton et a son oeuvre. II s'agit de: 
The Merton Seasonal, une publication conjointe de The International Thomas Merton Society et de The 
Thomas Merton Center of Bellarmine University, qui en est a sa 33 ieme annee de publication, et de : 
The Merton Annual. Studies in Culture, Spirituality, and Social Concerns, une autre publication de The 
International Thomas Merton Society, qui en est a sa 21Ieme annee de publication. 
3
 Collectanea Cisterciensia, vol. 31, n° 1, 1969, p. 3-18; vol. 40, n° 4, 1978, p. 242-297; vol. 56, n° 1, 1994, 
p. 1-79. Collectanea Cisterciensia est la revue officielle, en langue francaise, de la grande famille 
cistercienne. Merton y avait collabore comme responsable, avant de s'engager a la fondation de la revue 
fille des Collectanea Cisterciensia, connue sous le nom de Cistercian Studies. 
4
 Parmi ces ceuvres de Merton dont Conn a cite des extraits, nous retrouvons : The Seven Storey Mountain 
(1948), Seeds of Contemplation (1949), The Sign of Jonas (1953), « The Inner Experience » (1959), New 
Seeds of Contemplation (1962), Conjectures of a Guilty Bystander (1966), Mystics and Zen Masters 
(1967), Zen and the Birds of Appetite (1968), Contemplation in a World of Action (1971) et The Asian 
Journal of Thomas Merton (1973). 
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fascinee par son langage riche en metaphores, comme le souligne E. Malits , et plus 
specifiquement par l'attrait qu'exer9ait sur nous et sur certains chercheurs, Pexploitation 
bien mertonnienne de la metaphore des « vrai et faux moi »2. 
Notre fascination pour l'homme, Fceuvre et sa facon d'articuler la conversion chretienne, 
nous a d'ailleurs amenee a lui consacrer une premiere recherche, a caractere exploratoire, 
intitulee : La conversion chez Thomas Merton (2001)3. 
Dans le cadre de cette premiere recherche, nous avions tente de cerner : 
- les principales caracteristiques de la conversion religieuse telles que percues par 
Merton, 
- les raisons qui la justifient, 
- les conditions qui la favorisent, 
- les obstacles qui la ralentissent ou la rendent inoperante, 
- la part qui y revient a Dieu et celle qui revient a l'humain, 
- et ses fruits de transformation de la personne. 
Aux termes de cette premiere recherche, nous desirions poursuivre notre reflexion sur la 
conversion chretienne avec Merton, en systematisant davantage notre approche. Nous 
nous sommes alors fixe comme nouvel objectif, de degager de l'oeuvre mertonnienne la 
theologie de la conversion qui s'y deploie et qui 1'anime, afin de pouvoir affirmer 
1
 Elena Malits a porte une attention particuliere a Pusage que fait Merton de la m&aphore dans son oeuvre. 
Elle y consacre le sixieme chapitre de sa these de doctorat. E. MALITS. « A Monk's Metaphors for 
Continuing Conversion : Becoming a Solitary Explorer », Journey into the Unknown : Thomas Merton's 
Continuing Conversion, Doctoral Dissertation (Ph. D.), Fordham University, 1974, p. 271-359. Et elle 
conclut ses propos dans: The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, sur cette 
meme note quant a l'importance de la metaphore dans les ecrits mertoniens. Elle y 6crit: « Thomas 
Merton was, like those other great Christian personalities and writers from whom he learned, a 
theologian who intuitively understood that the only linguistic device for trying to express the 
inexpressible is metaphor. Merton used metaphors superbly. They were the means through which he 
reconstructed his past, got bearings on the present, an imagined his future. » E. MALITS. « To Be What I 
Am», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, San Francisco, Harper & Row 
Publishers, 1980, p. 156. 
2
 Alors que W. Conn souligne Pexploitation bien mertonnienne de la metaphore des « vrai et faux moi » 
pour traduire la r^alite" de la conversion chretienne, Anne Carr consacre tout un livre a analyser cette 
m6taphore des « vrai et faux moi» avant d'en conclure a l'existence chez Merton d'une theologie du 
« moi». A. E. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, 
University of Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana, 1988, xii + 171 p. W. CONN. « False Self/True 
Self », Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 
236-238. A. E. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, 
University of Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana, 1988, xii + 171 p. 
3
 J. LE FRANCOIS. La conversion chez Thomas Merton, memoire de maitrise, Faculte de thdologie, 
d'&hique et de philosophic, Universite de Sherbrooke, Sherbrooke, 2001, 194 p. 
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l'existence, chez Merton, d'une theologie de la conversion. II s'agit de l'hypothese 
centrale de notre recherche. 
Pour ce faire, dans un premier temps, nous nous sommes penches sur Pinteret evident de 
Merton pour la conversion chretienne, afin de nous assurer du poids theologique de ses 
reflexions. Puis, nous avons questionne les chercheurs qui se sont interesses a Merton et 
son oeuvre, afin de verifier leur reception de 1'homnie Merton, du theologien Merton et de 
son oeuvre, et afin de nous assurer qu'aucun d'eux n'avait etudie de facon systematique la 
theologie de la conversion chez Thomas Merton. 
Dans un deuxieme temps et suite a notre inventaire de la litterature, nous avons ete en 
mesure: 
- d'emettre trois hypotheses de recherche, developpees autour d'une lecture 
theologique de la conversion dans les ecrits mertonniens, a travers la triple cle 
biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, et autour de 1'actualisation de cette cle 
biblique dans le cadre de l'exploitation qu'a faite Merton, de la metaphore des « vrai 
et faux moi » ; 
- de developper un cadre methodologique, qui nous a menee d'une part, a elaborer une 
grille de lecture des oeuvres de Merton autour de la triple cle biblique de Mc 8, 34; 
Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et qui nous a conduite d'autre part, a opter pour une approche 
hermeneutique; 
- d'arreter le choix de notre materiel autour des oeuvres de Merton consacrees, soit au 
monachisme chretien occidental, soit a la foi chretienne occidentale dans et pour le 
monde contemporain a Merton, soit au bouddhisme zen, et de delimiter ainsi les trois 
volets de notre recherche, soit ceux du monachisme chretien occidental (volet 1), de 
la foi chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton (volet 2) 
et du bouddhisme zen (volet 3) ; 
- et de preciser l'originalite de notre recherche, puisqu'aucun chercheur ne s'etait arrete 
a etudier de facon systematique la theologie de la conversion chez Thomas Merton, et 
puisqu'aucun d'eux n'avait exploite de facon extensive le contenu des audiocassettes 
de ses conferences destinees aux moines. 
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Dans un troisieme temps, qui constitue le corps de notre argumentaire, nous avons 
procede a une lecture theologique fine, minutieuse et rigoureuse des ecrits mertonniens, 
en reprenant la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a comme grille de 
lecture du materiel propre a chacun des trois volets de notre recherche : le monachisme 
chretien occidental, la foi chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a 
Merton et le bouddhisme zen. Ainsi, nous avons pu verifier nos hypotheses de recherche, 
tout en precisant pour chacun de ces trois volets, les contours, les grandes caracteristiques 
et les points saillants de la theologie de la conversion chez Thomas Merton. 
Dans un quatrieme temps, plus court, nous avons elargi la discussion des resultats de 
notre recherche, en faisant ressortir comment la reflexion theologique de Merton autour 
de la conversion chretienne est susceptible de mobiliser nos contemporains en leur 
proposant une voie pour : 
- atteindre la completude humaine, 
- entrer dans une conscience universelle, 
- parvenir a une conscience transculturelle, 
- bref, en leur proposant une voie pour devenir un « humain pleinement et ultimement 
unifie ». 
Enfin dans un cinquieme et dernier temps, nous avons conclu nos propos, en soulignant 
d'une part, les principaux traits de la theologie mertonnienne de la conversion chretienne 
et son apport a la reflexion contemporaine sur la conversion chretienne, et d'autre part, en 
mettant en evidence quelques unes des principales contributions de notre recherche. 
1
 Merton a emprunte au psychanalyste soufi Reza Arasteh, auteur de : Final Integration in the Adult 
Personality (1965), l'expression de : « finally integrated man ». Merton y consacre toute une reflexion, 
publtee sous le titre de : « Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy' », Monastic Studies, vol. 6, 
1968, p. 87-99. R. ARASTEH. Final Integration in the Adult Personality. A Measure for Health, Social 
Change, and Leadership, Leiden, E. J. Brill, 1965, xvii + 404 p. 
Premiere partie : Merton : Fhomme, 1'oeuvre, I'horizon theologique, 1'interet des 
chercheurs a son egard et les contours methodologiques de la recherche 
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Introduction a la premiere partie 
Thomas Merton est un moine americain decede en 1968. Reconnu comme un grand 
spirituel du XXe siecle , Merton est particulierement connu pour son abondante oeuvre 
litteraire, dont son tres celebre recit autobiographique The Seven Storey Mountain2 
(1948) dans lequel il raconte de fagon tres imagee sa propre conversion, s'inspirant 
d'ailleurs des Confessions de saint Augustin et de La Divine Comedie de Dante3. Tres 
serieusement engage sur le chemin de sa propre conversion depuis son bapteme a l'Eglise 
catholique le 16 novembre 1938, et depuis son entree a l'abbaye trappiste Gethsemani de 
Louisville au Kentucky, le 10 decembre 1941, Merton, le celebre moine-ecrivain, a choisi 
de partager a ses lecteurs et lectrices tout au long de sa vie monastique son chemin de 
transformations interieures. La vocation du moine, affirmait-il dans sa derniere 
conference du 10 decembre 1968, tout juste avant son deces accidentel, est de se 
convertir, de devenir un « homme nouveau »4. 
1
 Plusieurs r£centes anthologies spirituelles nord americaines situent Merton parmi Ies grands spirituels de 
ce siecle et meme de I'histoire chretienne. A. MANDELKER and E. POWERS (eds.). «Thomas Merton 
(1915-1968). From The Seven Storey Mountain)), dans : Pilgrim Souls. An Anthology of Spiritual 
Autobiographies, introduced by M. L'Engle, New York, A Touchstone Book by Simon & Schuster, 
1999, p. 97-116. R. MORNEAU. «Spirituality: Five Twentieth-Century Witnesses of Discipleship», The 
Catholic Church in the Twentieth Century. Renewing and Reimaging the City of God, J. Deedy (ed.), 
Collegeville, Minnesota, A Michael Glazier Book, The Liturgical Press, 2000, p. 217-233. D. 
SULLIVAN. «Thomas Merton. Monk for the Contemporary World», Contemporary Spiritualities. Social 
and Religious Contexts, C. Erricker and J. Erricker (eds.), London and New York, Continuum, 2001, 
p. 48-61. I. RIFKIN (ed.). «Thomas Merton (1915-1968) », Spiritual Innovators. Seventy-Five 
Extraordinary People Who Changed the World in the Past Century, Foreword by R. Coles, Woodstock, 
Vermont, Skylight Paths Pub., 2002, p. 245-248. P. ELIE. The Life You Save May Be Your Own. An 
American Pilgrimage, New York, Farrar, Straus and Giroux, 2003, xiv + 554 p. 
2
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, New York, Harcourt, Brace and Co. 1948,429 p. 
3
 A. H. HAWKINS. «Thomas Merton. A Modem Paradigm», Archetypes of Conversion. The 
Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton, Lewisburg and London and Toronto, Bucknell 
University Press and Associated University Presses, 1985, p. 113-138. L. J. CAMELI. Stories of 
Paradise. The Study of Classical and Modern Autobiographies of Faith, New York NY, and Ramsey 
NJ, Mahwah, Paulist Press, 1978, ix + 86 p. J. ALBERT. «To Merton through Augustine: Images, 
Themes and Analogies of Kinship», The Merton Annual, vol. 5, 1992, p. 65-94. 
4
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, N. Burton 
Stone, P. Hart and J. Laughlin (eds.), New York, New Direction, 1973, p. 337. 
Commentant le vceu de conversion des moeurs auquel doivent s'engager les moines benedictins, Merton 
ecrit: « When you stop and think a little bit about St. Benedict's concept of conversio morum, that most 
mysterious of our vows, which is actually the most essential, I believe, it can be interpreted as a 
commitment to total inner transformation of one sort or another - a commitment to become a completely 
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L'oeuvre de Merton est abondante et les recherches foisonnent autour de l'homme et de 
l'oeuvre2. Plusieurs chercheurs se sont interesses a Merton le moine converti et a sa 
theologie, mais aucun d'entre eux n'a aborde de facon systematique sa theologie de la 
conversion. Ce tut 1'objet de notre recherche doctorale de degager une lecture 
theologique de la conversion chez Merton, le moine-ecrivain. D'une part, en montrant 
comment les versets bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Get 2, 20a offrent une cle de lecture 
theologique de la conversion dans l'oeuvre de Merton. D'autre part, en montrant comment 
Merton reprend cette triple cle biblique a l'interieur de trois des principaux ancrages de 
son horizon theologique3 que sont le monachisme Chretien occidental, la foi chretienne 
completely new man. It seems to me that that could be regarded as the end of the monastic life, and 
that no matter where one attempts to do this, that remains the essential thing.» 
1
 M. E. BREIT and R. E. DAGGY. Thomas Merton: A Comprehensive Bibliography. New Edition, 
Foreword by P. Hart, New York & London, Garland Pub., 1986, p. 1-315. 
En date de la publication de leur ouvrage, les auteurs avaient repertorie 120 titres de livres ou livrets 
(in6dits ou non) et plus de 1263 titres d'articles et de chapitres de livres Merits par Merton. 
W. H. SHANNON and al. The Thomas Merton Encyclopedia, Maryknoll, New York, Orbis Book, 2002, 
xix + 556 p. Les auteurs de cette encyclopedic decrivent le contenu de plus de 126 titres de livres ou 
livrets Merits par Merton, incluant les titres de la publication plus rtcente de ses lettres et de son journal 
personnel et incluant la rendition de certains livres sous un autre titre. 
The Merton Seasonal, publication trimestrielle conjointe de The International Thomas Merton Society et 
The Thomas Merton Center at Bellarmine University, (Louisville, KY) (www.merton.org), publient 
regulierement une mise a jour de l'oeuvre de Merton dans sa chronique «By Merton». Nous y trouvons 
l'inventaire de la publication de documents inedits, des traductions et des renditions des bestsellers de 
Merton. 
The Thomas Merton Center a Bellarmine University (Louisville, KY) possede plus de 45000 items de 
Merton ou consacrgs a Merton. P. O'CONNELL. «Thomas Merton Studies Center, The», The Thomas 
Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 485. D'autres documents, selon P. Hart, l'ancien secretaire 
personnel de Merton, sont archives au Columbia University Library's Special Collections et a St. 
Bonaventure University's Merton Archives. P. HART. «Preface», Run to the Mountain. The Story of a 
Vocation. The Journals of Thomas Merton, vol. 1, 1939-1941, Edited by Patrick Hart, San Francisco, 
Harper, 1995, p. xi. 
2
 M. E. BREIT and al. 'About Merton'. Secondary Sources 1945-2000. A Bibliographic Workbook, 
Louisville, Kentucky, The Thomas Merton Foundation, 2002, viii + 248 p. 
Les auteurs de ce recueil bibliographique ont repertorie 5614 ecrits consacres a l'homme et a l'ceuvre, 
dont 1700 recherches et 213 theses et memoires. M. E. BREIT and al. 'About Merton'. Secondary [...], 
2002, p. v. 
The Merton Seasonal, publie regulierement une mise a jour des recherches consacrees a Merton et a 
son ceuvre dans sa chronique «About Merton». 
3
 Nous empruntons au theologien Marc Dumas ces notions « d'horizon theologique » et « d'ancrage 
theologique » qu'il deTmit ainsi en deux passages de sa reflexion. Dans le premier passage il ecrit: 
« l'ancrage theologique (le lieu ou le theologien ou la theologienne a les pieds, le cceur, la tete) ». Dans le 
second passage il affirme : « Un autre critere s'est ensuite ajoute a celui du theologal celui de bien avoir 
conscience de son propre horizon, ce que je nommais plus haut, savoir ou on a les pieds, le cceur et la 
t£te. » M. DUMAS. « L'experience en theologie ou la theologie de Pexperience », Pluralisme religieux 
et quetes spirituels. Incidences theologiques, Coll. « Heritage et projet», n° 67, M. Dumas et F. Nault 
(eds), Montreal, Fides, 2004, p. 193 et 195. 
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occidentale et le bouddhisme zen et en montrant comment il l'actualise, entre autres, dans 
le cadre de son exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi ». 
Dans cette premiere partie de notre recherche, nous porterons notre attention sur Merton, 
le moine-converti, l'ecrivain, le theologien, son interet pour la conversion, son horizon 
theologique et sur la reception de Phomme et de l'ceuvre par ses pairs. Dans un premier 
temps, nous dirigerons notre regard sur Merton le moine converti, le theologien, la 
conversion chretienne et la reception de l'homme et de l'ceuvre par ses pairs. Dans un 
deuxieme temps, nous degagerons son horizon theologique et ces ancrages. Ce faisant, 
nous serons en mesure de situer avec plus de justesse notre propre recherche dans le vaste 
bassin des recherches mertonniennes et d'en apprecier 1'originalite. Dans un troisieme 
temps, nous presenterons nos hypotheses de recherche et nous preciserons les contours 
methodologiques de notre recherche. 
Chapitre 1. Merton : le moine-converti, le moine-ecrivain, le theologien, la 
conversion chretienne et la reception de l'homme et de Poeuvre par ses pairs 
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Introduction au premier chapitre 
Dans le cadre de ce tout premier temps de notre reflexion devant mener au degagement 
de la theologie de la conversion developpee par Merton, nous desirons dresser un portrait 
de Merton, un portrait susceptible d'une part, de nous aider a le saisir comme moine-
converti, moine-ecrivain et theologien, et susceptible d'autre part, de nous aider a cerner 
les divers interets des chercheurs a l'egard de ce moine-converti, de ce theologien et de sa 
theologie. Aussi nous aborderons successivement les themes suivants, qui nous 
permettront de degager le caractere original de notre recherche. Nous traiterons done, les 
uns apres les autres des themes suivants : i) Merton : le moine-converti, ii) Merton : le 
moine-ecrivain, iii) Merton : le moine converti et ecrivain qui s'exprime sur la conversion 
chretienne, iv) l'interet des chercheurs pour Merton : le moine-converti, v) l'existence 
possible d'une theologie de la conversion chez Merton, vi) Merton : le theologien et la 
theologie, vii) l'interet des chercheurs pour Merton : le theologien et sa theologie, viii) 
une absence d'etudes systematiques sur la theologie de la conversion chez Merton. 
1.1 Merton : le moine-converti 
Introduction 
La vie du moine Merton demeure marquee par 1'experience de sa conversion vecue au 
debut de la vingtaine et par un serieux engagement a mener a termes sa propre 
conversion. Ces deux facettes de la vie de Merton nous semblent caracteriser les deux 
poles de la vie de ce moine-converti. Nous les abordons successivement sous les aspects 
de Merton : i) la conversion du jeune adulte, ii) et l'engagement du moine a poursuivre sa 
conversion. 
1.1.1 Merton : la conversion du jeune adulte 
Moine americain decede accidentellement le 10 decembre 1968 a l'age de 53 ans, 
Thomas Merton est considere par ses compatriotes comme un grand spirituel, comme 
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nous venons de le mentionner, et un grand mystique de ce XXe siecle . Plus encore, il est 
unanimement reconnu comme un ecrivain spirituel aux qualites litteraires et spirituelles 
indeniables . Thomas Merton est bien connu du grand public, tant aux Etats-Unis 
qu'ailleurs dans le monde par son abondante oeuvre litteraire, et tout specialement par la 
publication en 1948 de sa celebre autobiographic The Seven Storey Mountain3. 
Jeune adulte, Thomas Merton, alors etudiant en lettres a l'universite Columbia de New 
York4, s'engage dans une quete de sens et une quete spirituelle qui l'ameneront a 
abandonner un style de vie superficielle marquee par la recherche du plaisir, au profit 
d'une vie centree sur Dieu. C'est le 16 novembre 1938, que Merton est baptise a PEglise 
catholique. II y fait sa premiere communion et s'engage alors a vivre dans et de la foi 
catholique a la suite de Jesus . Merton a 23 ans. Sa rencontre avec le Dieu de Jesus le 
conduit sur les chemins d'une veritable et radicale conversion. Ce sera une conversion 
1
 Ci-joint, une liste d'auteurs selon l'ordre chronologique de leur publication. R. BAILEY. Thomas Merton 
on Mysticism, Garden City, New York, Doubleday and Co, 1975, 239 p. G. E. HINSON. «The 
Catholicizing of Contemplation: Thomas Merton's Place in the Church's Prayer Life», Cistercian 
Studies, vol. 10, n° 3, 1975, p. 173-189. R. GIANNINI. «A Note on Theology and Mystical Experience 
in Thomas Merton», Cistercian Studies, vol. 12, n° 3, 1977, p. 225-231. T. M. KING. Merton. Mystic at 
the Center of America, The Way of the Christian Mystics Series, n° 14, Collegeville, Minnesota, A. 
Michael Glazier Book, The Liturgical Press, 1992, x + 150 p. J. BRIERE. «Merton. Quatre et mSme cinq 
choses que Ton pourrait dire a propos d'un anniversaire», Collectanea Cisterciensia, vol. 56, n° 1, 1994, 
p. 27-30. T. M. KING. «Karl Barth And Thomas Merton Climbing Church Towers at Night», America, 
vol. 179, no°19, Dec. 12th 1998, p. 12-14. 
2
 Ci-joint, une liste d'auteurs selon l'ordre chronologique de leur publication. J. J. HIGGINS. 
«Introduction», Merton's Theology of Prayer, Cistercian Studies Series, n° 18, Spencer Massachusetts, 
Cistercian Publications, 1971, p. xiv. E. MALITS. « "To be What I Am": Thomas Merton as a Spiritual 
Writer», Thomas Merton: Prophet in the Belly of a Paradox, G. Twomey (ed.), New 
York/Ramsey/Toronto, Paulist Press, 1978, p. 194-212. T. LENTFOEHR. «The Spiritual Writer», 
Thomas Merton/Monk: A Monastic Tribute, Cistercian Studies Series, n° 52, P. Hart (ed.), Kalamazoo, 
Michigan, Cistercian Publications, 1983, p. 105-123. A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas 
Merton's Theology of the Self, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1988, p. 5. J. E. 
BAMBERGER. «Monasticism and Thomas Merton, Monk-Priest and Author: His Contributions to a 
Wider Understanding of Spirituality)), The Merton Annual, vol. 12, nc 1, 1999, p. 22-37. 
3
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, 429 p. The Seven Storey Mountain a 6te" traduit en 
quatorze langues, soit en allemand, Catalan, coreen, danois, espagnol, francais, neerlandais, hongrois, 
italien, japonais, polonais, portugais, suddois et tcheque. M. BREIT and Robert DAGGY. Thomas 
Merton. A Comprehensive Bibliography. [...], 1986, p. 117-119. 
4
 Merton a obtenu un dipl6me de ler et 2e cycles universitaires en lettres a FUniversite" Columbia de New 
York. II consacra son memoire de maitrise a l'6tude de la nature et de Fart chez William Blake. C'est a 
Fautomne 1938 que Merton arrete deTinitivement son sujet de memoire. Ce sera, 6crit t-il dans: The 
Seven Storey Mountain ((The Nature and Art in William Blake». T. MERTON. The Seven Storey 
Mountain [...], 1948, p. 202-203. T. MERTON. Nature and Art in William Blake: An Essay in 
Interpretation, Memoire, (M. A.) Columbia University, New York, 1939, ii + 98 p. Ce memoire de 
maitrise de Merton a &6 public comme annexe dans T. MERTON. The Literary Essays of Thomas 
Merton, P. Hart (ed.), New York, New Directions Book, 1981, p. 387-453. 
5
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 221-225. 
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conduit sur les chemins d'une veritable et radicale conversion. Ce sera une conversion 
qui ne finira jamais. II en fait le vibrant recit dans : The Seven Storey Mountain (1948) et 
en reprend les grandes etapes dans son article « The White Pebble » (1950)'. 
1.1.2 Merton : l'engagement du moine a poursuivre sa conversion 
C'est dans la foulee de cette conversion que Merton entre a l'abbaye Gethsemani2 de 
Louisville au Kentucky, le 10 decembre 1941, et y devient moine trappiste. II y recevra 
alors le nom de frere Louis. II s'y engage comme tous les moines et moniales de la 
famille benedictine par le voeu de « conversion des moeurs » . Merton prend tres au 
serieux son vceu de « conversion des moeurs», egalement connu sous le nom de 
« conversion des moeurs ». Alors que certains spirituels de son epoque avaient reduit ce 
voeu a la dimension purement cosmetique des bonnes moeurs monastiques4, Merton en 
rappelle toute la radicalite et la profondeur dans son article «Conversatio 
Morum»5 (1966). Sevissait alors dans les milieux benedictins une polemique quant a 
l'usage dans la Regie de saint Benoit du terme conversio6. Merton prend position et place 
le vceu de conversion des moeurs au coeur de la vocation monastique7. A quelques heures 
1
 T. MERTON. «The White Pebble», The Sign, vol. 29, July 1950, p. 26-28 et 69. 
2
 Site internet de l'Abbaye Gethsemani www.monks.org/aloneingod.html (page consulted le 10 juillet 
2004). 
3
 Conformement aux volontes de saint Benoit, leur fondateur, les moines des families benedictine, 
cistercienne et trappiste sont soumis aux promesses de « perseverance, bonne vie et moeurs, et 
obeissance » (RB 58, 17). SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit, Texte (ch viii-lxxiii), concordance 
et index, tome II, Coll. « Sources chretiennes », n° 182, traduction et notes par Adalbert de Vogue, texte 
et concordance par Jean Neufville, Paris, Cerf, 1972 p. 631. 
4
 T. MERTON. «Conversatio Morum», Cistercian Studies, vol. 1, n° 2, 1966, p. 133. 
5
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 130-144. 
6
 Plusieurs recherches ont &e entreprises au XXe siecle par des tanddictins, pour clarifier l'usage ou non 
par saint Benoit, du terme conversatio en lieu et place de conversio dans sa Regie et pour en preciser le 
sens. Nous joignons une liste de ces auteurs selon l'ordre chronologique de leur publication. 
P. SCHMITZ. «Conversatio (conversio) Morum», Dictionnaire de spiritualite ascetique et mystique, 
doctrine et histoire, tome II, 2ime partie, Paris, Beauchesne, 1953, col. 2206-2212. C. MOHRMANN. «La 
langue de saint Benoit», Benedicti Regula, texte latin, traduction et concordance par D. P. Schmitz, 4e 
Edition, Maredsous, 1975 (l re Edition 1955), p. xi-xli. O. LOTTIN. « Le voeu de < conversatio morum > 
dans la Regie de saint Benoit », Recherches de Theologie ancienne et medievale, tome xxvi, 1959, p. 5-
16. J. WINANDY. ((.Conversatio Morumr>, Collectanea Cisterciensia, 1960, vol. xxii, p. 378-386. 
A. WATHEN. ((Conversatio and Stability in the Rule of Benedict)), Monastic Studies, vol. 11, 1975, p. 1-
44. E. DE BHALDRAITHE. «Conversatio. St. Benedict Recovers Early Christian Terminology)), 
Regulae Benedicti Studia Annuarium Internationale, vol. 13 1984, B. Jaspert (ed.), St. Ottilien, EOS 
Verlag Erzabtei, 1986, p. 3-15. B. GUEVIN. ((Conversatio: The Evidence from two Greek Manuscripts 
of the RB», Studia Monastica, vol. 38, n° 1, 1996, p. 7-23. 
7
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 130. 
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de son deces, il avait d'ailleurs soutenu dans le cadre de sa conference a Bangkok le 
caractere hautement essentiel de ce vceu de conversion des moeurs1. 
Merton s'est veritablement engage sur le chemin d'une conversion continue. II en 
temoigne en 1950 dans l'article precite «The White Pebble», alors qu'il ecrit: 
« Baptism is but the beginning of conversion. There is a seeking and finding which goes 
on and becomes daily deeper and more vital.2 » Plus encore, Merton, le moine, a choisi 
de partager a ses lecteurs et lectrices son chemin de transformations interieures ce dont 
temoignent les theologiennes americaines Elena Malits et Anne Carr. 
La premiere ecrit en 1977 : « In short, Merton remained an autobiographer of his 
continuous conversion.3 » 
Et la seconde poursuit en 1994 : 
Throughout Merton's reflections on spirituality, from his earliest 
writings to the last, is the focus on the experience of authentic 
personal transformation. [...]. Transformation of mind and heart 
is the issue whether Merton writes about his own life as monk, 
priest and hermit. Personal transformation is the point.4 
1.2 Merton : le moine-ecrivain 
Introduction 
La vie du moine Merton est indissociable de celle de l'ecrivain. II nous semble done 
important de preciser quelques grands jalons de la vie de ce moine-ecrivain. Nous en 
avons repere sept que nous exposons brievement. Pour ce faire, nous abordons 
successivement cette realite de Merton le moine-ecrivain, sous les aspects suivants : i) le 
jeune Merton : vers une carriere d'ecrivain, ii) le jeune moine Merton : un baillon sur son 
don d'ecriture, iii) le moine Merton : l'accueil de son don d'ecriture comme voulu par 
Dieu, iv) le moine Merton : un don d'ecriture au service de sa mission, v) le moine 
1
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, 
p. 347. 
2
 T. MERTON. «The White Pebble», [...], 1950, p. 26. 
3
 E. MALITS. «Thomas Merton. Symbol and Synthesis of Contemporary Catholicism)), The Critic, vol. 35, 
Spring 1977, p. 28. 
4
 A. CARR. «Merton's East-West Reflections)), Horizon, vol. 21, n° 2, 1994, p. 243. 
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Merton : un ecrivain talentueux, vi) le moine Merton : les souffrances face a la censure, 
vii) et le moine-ecrivain a la recherche d'un langage mobilisateur. 
1.2.1 Le ieune Merton : vers une carriere d'ecrivain 
Merton se presente comme un moine-ecrivain. C'est dans le cadre de ses etudes 
secondaires que l'adolescent Merton, alors lyceen a Montauban en France1, ecrit ses trois 
premiers romans2. A treize ans, ayant suivi son pere en Angleterre, il confie a sa tante son 
secret de devenir ecrivain . II commence a affirmer ses talents litteraires en collaborant a 
la redaction du journal du college. Orphelin de pere et de mere4, Merton retourne aux 
Etats-Unis chez ses grands-parents maternels, apres ses deboires d'adolescent. C'est en 
1934, Merton a 19 ans. L'annee suivante, il s'inscrit a l'universite Columbia de New 
York et y complete, en 1939, une maitrise en litterature, consacree a 1'etude de la nature 
et de l'art chez William Blake5. Merton aime lire, ecrire, reflechir et provoquer. II 
ambitionne alors de devenir romancier. II consacre ses matinees a l'ecriture, tout en 
faisant la recension de livres pour le New York Times et le Herald Tribune. II initie 
egalement a cette epoque une carriere de poete6. L'annee suivante, il commence a ecrire 
son journal intime. Et a l'ete 1941, Merton, alors professeur au College St. Bonaventure 
de New York, ecrit son premier roman a caractere autobiographique : My Argument with 
the Gestapo. A Macaronic Journal. Ce roman ne sera publie qu'apres son deces en 19697. 
1
 M. FURLONG. Merton. A Biography, San Francisco, Harper & Row, 1980, p. 23. 
2
 M. FURLONG. Merton. A Biography [...], 1980, p. 25. L'auteure ne precise pas le titre des romans. 
3
 M. FURLONG. Merton. A Biography [...], 1980, p. 28. 
4
 La mere de Thomas Merton est dec^dee en 1921, alors que la famille vivait aux Etats-Unis, Merton avait 
six ans. Le pere de Thomas Merton est dexede en Angleterre en 1931, alors que Merton etait age" de 16 
ans. II flit alors confie a la garde d'un ami neo-zelandais qui vivait en Angleterre, avant de revenir vivre 
aux Etats-Unis. M. FURLONG. Merton. A Biography [...], 1980, p. 14 et 43-44. 
5
 M. FURLONG. Merton. A Biography [...], 1980, p. 65 et 74. William Blake est un poete mystique de 
tradition catholique augustinienne et franciscaine. II exerca une rdelle influence sur Merton au moment 
de sa conversion. R. BAILEY. Thomas Merton on Mysticism, [...], 1975, p. 44-47. 
6
 M. FURLONG. Merton. A Biography [...], 1980, p. 81. 
7
 T. MERTON. My Argument With The Gestapo. A Macaronic Journal, Garden City, New York, 
Doubleday, 1969, 259 p. 
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1.2.2 Le ieune moine Merton : un baillon sur son don d'ecriture 
Alors qu'il entre au monastere cistercien de Gethsemani, Merton, « fou de son Dieu », 
renonce a tout pour se dormer a Lui. II tente alors desesperement de baillonner, voire 
d'etouffer l'ecrivain en lui. C'est ce qu'il confie a ses lecteurs et lectrices dans The Seven 
Storey Mountain (1948), alors qu'il ecrit: 
But then there was this shadow, this double, this writer who had 
followed me in the cloister [...]. 
He is supposed to be dead. 
But he stands and meets me in the doorway of all my prayers, 
and follows me into the church. He kneels with me behind the 
pillar, the Judas, and talks to me all the time in my ear. [...] 
And the worst of it is, he has my superiors on his side. [...]. I 
can't get rid of him. [...] 
Nobody seems to understand that one of us has got to die.1 
Merton, le moine-ecrivain, a longuement et vigoureusement combattu ce reflexe inne 
d'ecriture qui le caracterisait et qu'il percevait comme contraire a sa vocation 
contemplative. En temoignent les confidences partagees a ses lecteurs et lectrices, 
d'abord en cet « Epilogue » de : The Seven Storey Mountain (1948) que nous venons de 
citer et ensuite dans : The Sign of Jonas (1953) . En temoigne egalement sa prise de 
position controversee, destinee au monde litteraire et dans laquelle il oppose carrement 
poesie et contemplation, affirmant meme leur incompatibilite. Cette prise de position, 
Merton la publie en juillet 1947 dans « Poetry and the Contemplative Life »4. Les 
nombreuses reactions suscitees par le radicalisme qu'y manifeste Merton l'ont cependant 
force a se retracter et a nuancer ses propos. C'est ce qu'il a fait onze ans plus tard, a 
1
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 410. 
2
 T. MERTON. «Epilogue», The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 410. 
3
 T. MERTON. The Sign of Jonas, [...], 1953, 362 p. Le long combat de Merton contre son reflexe 
d'ecriture est perceptible en plusieurs pages de ce journal. A titre d'exemple, voir ses entrees de 
journal du 14 decembre 1946, des 8, 11, 16 mars 1947, du 16 avril 1947 et du ler mai 1947. 
4
 T. MERTON. «Poetry and the Contemplative Life», The Commonweal, vol. 46, July 4th, 1947, p. 280-
286. Cet article a &e" rdedite sous le meme titre dans T. MERTON. Figures for an Apocalypse, 
Norfolk, Connecticut, New Directions, 1947, p. 95-111. 
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l'occasion d'une seconde publication dans la meme revue, intitulee : « Poetry and 
Contemplation : A Reappraisal » (1958)'. 
Lorsque Merton est entre au monastere, il croyait tres sincerement avoir a renoncer a tout, 
incluant l'ecriture . A ce sujet, il ecrit dans un materiel inedit qu'il destinait a The Seven 
Storey Mountain (1948) et qui ne fut publie que quelques annees plus tard : 
God has brought me to the monastery to die to everything that I 
used to be. I used to love comfort and pleasure: therefore in the 
monastery I shall have much discomfort and no pleasure [...]. I 
used to love books and study, but God will want me to die to all 
that. Therefore I shall become a man of one book or no books 
[...]. 
I used to be a writer, but God wants me to die to all that. I shall 
give up all writing. Nothing more, not even a spiritual journal. 
Poems I renounce forever: did I come to the monastery to be a 
poet? God forbid.3 
1.2.3 Le moine Merton : l'accueil de son don d'ecriture comme voulu par Dieu 
Ce long combat contre son identite d'ecrivain a mene Merton a reflechir sur la question 
de l'ecriture a 1'interieur de sa vocation monastique. Au fil des mois et des annees, il en 
est venu a accueillir ses activites d'ecriture comme voulues par Dieu, si elles se situaient 
dans le contexte de son vceu d'obeissance a ses superieurs qui, de leur cote, avaient tres 
rapidement reconnu son talent4. De plus, il a ete conduit a considerer cette activite 
1
 T. MERTON. «Poetry and Contemplation: A Reappraisal)), The Commonweal, vol. 69, October 24th , 
1958, p. 87-92. Cet article a ete reedite sous le m§me titre dans T. MERTON. Selected Poems of 
Thomas Merton, Introduction by Mark Van Doren, New York, A New Directions Paperback, 1959, 
p. 107-135 et dans: T. MERTON. A Thomas Merton Reader, Introduction by S. Peck, Revised Edition 
(1st ed. 1962), New York, London, Toronto, Images Book and Doubleday, 1996, p. 399-415. 
2
 T. M. KING. «The Writer Loses Himself: A Study of Thomas Merton», Chicago Studies, vol. 24, April 
1985, p. 69-85. Dans cet article l'auteur demontre comment Merton, le moine-ecrivain, a 6te appele a 
traverser plusieurs formes de renoncement et d'&apes de purification. 
3
 T. MERTON. «Todo y Nada. Writing and Contemplation)), unpublished material from original 
manuscript of Thomas Merton's Seven Storey Mountain, Introduced by T. Lentfoehr, Renascence, 
vol. 2, n° 2, 1950, p. 89. Therese Lentfoehr est une poete americaine et fut une grande amie de Thomas 
Merton. Elle l'a connu comme poete quelques annees avant son entree au monastere de Gethsemani. 
W. S. SHANNON. «Lentfoehr, Therese», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 255. 
4
 Dans son entrde de journal du 8 mars 1947, Merton 6crit: «I continue writing this journal under 
obedience to Dom Gildas, in spite of my personal disinclination to go on with it. It is sufficient to have 
the matter decided by a director [...]. I do not know whether it will give glory to God: but my writing of 
it has been disinfected by obedience». T. MERTON. The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 27. Et dans «Todo 
y Nada. Writing and Contemplation)), il affirme: «At first I had only one job at a time. Now I am never 
without two or three projects going at once [...]. But when I go to confession, I always get the same 
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d'ecriture a la fois comme sa croix, son chemin de conversion et de saintete, et meme 
comme un lieu privilegie de rencontre avec Dieu. 
Son agir d'ecrivain, Merton l'a d'abord considere comme une croix. Dans « Todo y 
Nada. Writing and Contemplation» (1950), Merton se livre a une description des 
differentes facettes de cette croix que lui impose son activite d'ecriture en milieu 
monastique. Faisant le tour des differentes contraintes imposees par ce milieu, il ecrit: 
And so far, at any rate, it has been God's will that I seek Him, 
not by not writing, but by writing: writing now no longer for 
myself but for Him. [...] 
In a way, considering the experience of four years of work, I 
think that the crosses that have come to me with the one activity 
which had once been my natural choice have been more 
purifying, for me personally, than almost anything else could 
have been. 
The mere activity of working as a writer, turning out books and 
poems, under the conditions imposed by the life of a monk and a 
Cistercian, has struck straight at the roots of my pride and vanity 
and self-love at their point of greatest vitality. 
II poursuit 
II ajoute 
So, in a monastery you work under strict obedience, you work by 
the bell, starting and stopping not when you get ideas or run out 
of them, but always at stated times. Then there are a thousand 
interruptions. You are half way through one book, when a more 
important job comes up and you drop what you are doing, in 
order to start that.2 
Another considerable cross about this kind of work is that it 
makes you distracted in choir. At first I thought my whole 
spiritual life was ruined. As soon as I went to pray, I got a 
thousand ideas for what I ought to write in the book - or else I 
was devoured with anxiety over something that might be a 
serious mistake.3 
answer: You can't get out of it. It is obedience, it is the will of God», T. MERTON. «Todo y Nada. 
Writing and Contemplation)), [...], 1950, p. 100. 
1
 T. MERTON. «Todo y Nada. Writing and Contemplation)), [...], 1950, p. 90. 
2
 T. MERTON. «Todo y Nada. Writing and Contemplation)), [...], 1950, p. 92. 
3
 T. MERTON. «Todo y Nada. Writing and Contemplation)), [...], 1950, p. 93. 
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Avant de conclure : 
One of the most salutary things a man can get, in this kind of 
work, is the sheer labor and drudgery of correcting proof, or 
writing footnotes: and when it comes to checking a lot of page 
references in footnotes on galley proof, in small print, there you 
have the kind of thing that will really test your detachment and 
purity of intention. [...] 
But when you have devoted yourself as patiently and 
conscientiously and disinterestedly as you can to the writing of a 
book, and when it is all finished, and ready to print: then what? 
Then God continues, with all the more insistence, to inquire into 
the purity of your love for Him. Did you really write the book for 
Him, or for yourself ? ' 
Cet agir d'ecrivain, Merton l'a ensuite considere comme un chemin privilegie de 
conversion et de saintete. Dans son entree de journal du ler septembre 1949, il ecrit a ce 
sujet: 
And yet it seems to me that writing, far from being an obstacle to 
spiritual perfection in my own life, has become one of the 
conditions on which my perfection will depend. If I am to be a 
saint - and there is nothing else that I can think of desiring to be 
- it seems that I must get there by writing books in a Trappist 
monastery. If I am to be a saint, I have not only to be a monk, 
which is what all monks must do to become saints, but I must 
also put down on paper what I have become. It may sound 
simple, but it is not an easy vocation. 
To be as good monk as I can, and to remain myself, and to write 
about it: to put myself down on paper, in such a situation, with 
the most complete simplicity and integrity, masking nothing, 
confusing no issues: this is very hard, because I am all mixed up 
in illusions and attachments. These, too, will have to be put 
down. [...] 
One of the results of all this could well be a complete and holy 
transparency: living, praying, and writing in the light of the Holy 
Spirit, losing myself entirely by becoming public property just as 
Jesus is public property in the Mass. Perhaps this is an important 
aspect of my priesthood - my living of my Mass: to become as 
plain as a Host in the hands of everybody2. 
1
 T. MERTON. «Todo y Nada. Writing and Contemplation)), [...], 1950, p. 94. 
2
 T. MERTON. «September 1, 1949», The Sign of Jonas, [...], 1953 p. 233-234. 
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Enfin, cet agir d'ecrivain, Merton Pa experiment^ comme un lieu de rencontre avec Dieu. 
C'est ce qu'il affirme le 21 juillet 1949 : 
I am finding myself forced to admit that my lamentations about 
my writing job have been foolish. At the moment, the writing is 
one thing that gives me access to some real silence and solitude. 
Also I find that it helps me to pray, because when I pause at my 
work I find that the mirror inside me is surprisingly clean and 
deep and serene and God shines there and is immediately found, 
without hunting, as if He had come close to me while I was 
writing and I had not observed His coming.l 
Ce n'est qu'en 1962, apres une tentative avortee de ne pas ecrire pendant cinq ans2, que 
Merton avoue, a l'occasion de la parution de la premiere anthologie de son oeuvre : 
It is possible to doubt whether I become a monk [...], but it is not 
possible to doubt that I am a writer, that I was born one and will 
most probably die as one. Disconcerting, disedifying as it is, this 
seems to be my lot and my vocation. It is what God has given me 
in order that I might give it back to Him.3 
1.2.4 Le moine Merton : un don d'ecriture au service de sa mission 
Le moine Merton se reconcilie done avec l'ecrivain Merton, mais l'ecrivain se vivra au 
service de la mission du moine. Merton, le moine-ecrivain, cherchera a rendre accessible 
a tous ses lecteurs et lectrices les chemins de la vie interieure, en vue de leur permettre de 
plonger en Dieu et d'etre ainsi engages dans une totale et radicale transformation 
interieure4. Chez Merton, l'ecriture devient le moyen privilegie d'assumer son role 
prophetique comme moine. Plus encore, ecrire devient le chemin oblige de la 
sanctification du moine qu'il est. Sur le sujet, voici ce qu'il confie a ses lecteurs et 
lectrices, deja en 1949 : 
1
 T. MERTON. «July 21, 1949», The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 207. 
2
 Gunn mentionne que ce quasi arret des activites d'ecriture de Merton se situe entre 1950 et 1955. L'auteur 
appuie cette affirmation sur le constat de 1'existence de 'creux' dans le Journal de Merton pour cette 
periode de temps. II affirme que ce ralentissement des activites d'ecriture de Merton coincide avec sa 
nouvelle fonction de maitre des scolastiques (1951-1955). R. J. GUNN. Journeys into Emptiness. Dogen, 
Merton, Jung and the Quest for Transformation, New York/Mahwah, N. J., Paulist Press, 2000, p. 148. 
3
 T. MERTON. A Thomas Merton Reader, T. P. McDonnell (ed.), New York, Harcourt, Brace & World 
Inc., 1962, p. x. 
4
 W. H. SHANNON. «Thomas Merton: Contemplative Spirituality as Lived Wisdom», Catholic Library 
World, vol. 65, n° 4, 1995, p. 16. 
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And yet it seems to me that writing, far from being an obstacle to 
spiritual perfection in my own life, has become one of the 
conditions on which my perfection will depend. If I am to be a 
saint - and there is nothing else that I can think of desiring to be 
- it seems that I must get there by writing books in a Trappist 
monastery. If I am to be a saint, I have not only to be a monk 
[...], but I must also put down on paper what I have become.' 
Alors que certains observateurs soulignent la double identite de Merton le moine et 
l'ecrivain, nous croyons qu'il serait plus juste de se le representer comme moine-ecrivain. 
Non seulement parce que sa fonction d'ecrivain lui permet d'assumer sa mission 
monastique, mais aussi parce que cette vocation monastique le conduit a livrer a ses 
contemporains et contemporaines les chemins de sa quete spirituelle et les fruits de son 
experience de Dieu. Le moine Merton ne peut qu'etre ecrivain, et l'ecrivain Merton 
deploie toute sa puissance et sa fecondite grace au moine Merton. 
1.2.5 Le moine Merton : un ecrivain talentueux 
L'ecrivain Merton a exploite et meme excelle en plusieurs genres Iitteraires : le recit 
autobiographique2, le roman autobiographique3, les essais4, les ecrits spirituels5, les 
reflexions theologiques6 et la poesie7. En temoignent la publication en 1962 et la 
1
 T. MERTON. Entering the Silence: Becoming a Monk and Writer. The Journals of Thomas Merton, 
vol. 2, 1941-1952, J. Montaldo (ed.), San Francisco, Harper, 1996, p. 365. 
2
 Quelques recits autobiographiques de Merton : The Seven Storey Mountain, [...], 1948,429 p. TheSignof 
Jonas, [...], 1953, 362 p. The Secular Journal of Thomas Merton, New York, Farrar, Straus, & 
Cudahy, 1959, xv + 270 p. Conjectures of a Guilty Bystander, Garden City, New York, Doubleday & 
Co, 1966, 360 p. 
3
 T. MERTON. My Argument with the Gestapo. [...], 1969,259 p. 
4
 Quelques essais de Merton : Disputed Questions, New York, Farrar, Straus, and Cudahy, 1960, xii + 
297 p. ; Seeds of Destruction, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1964, xvi + 328 p. ; Raids on the 
Unspeakable, New York, New Directions, 1966, 182 p. ; Faith and Violence. Christian Teaching and 
Practice, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1968, x + 291 p. 
5
 Quelques ecrits spirituels : The New Man, New York, Farrar, Straus & Cudahy, 1961, 248 p. ; New Seeds 
of Contemplation, New York, A New Directions Book, 1962, xv + 297 p. Life and Holiness, New 
York and Montreal, Herder and Herder, and Palm Publishers, 1963, xii + 162 p. ; Contemplative 
Prayer, Foreword by D. Steere, New York, Herder and Herder, 1969, 144 p. 
6
 Quelques reflexions theologiques : «Theology of Creativity)), American Benedictine Review, vol. xi, 
n° 3 et 4, 1960, p. 197-213 ; «Toward a Theology of Prayer», Cistercian Studies, vol. 13, n° 3, 1978, 
p. 191-199 ; «Toward a Theology of Resistance)), Faith and Violence, [...] 1968, p. 3-13 ; «A 
Memorandum on Monastic Theology», P. Hart (ed.), Cistercian Studies Quarterly, vol. 26, n° 1, 1991, 
p. 91-95. 
7
 Quelques publications a caractere poetique : Selected Poems of Thomas Merton, introduced by M. Van 
Doren, New York, A New Directions PaperBook, 1959, xvii + 139 p. ; Cables to the Ace or Familiar 
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rendition en 1974 et en 1996 d'une anthologie de plus de 500 pages intitulee A Thomas 
Merton Reader . Merton y offre a ses lecteurs et lectrices certains de ses meilleurs ecrits 
pour chacun de ces genres litteraires. En temoigne egalement 1'edition 2003 du 
Contemporary Authors. A Bio-Bibliographical Guide to Current Writers2 qui consacre 
plusieurs pages a Merton : le poete, 1'essayiste, l'autobiographe, le biographe, l'auteur 
lyrique, l'editeur, le traducteur et l'illustrateur. A l'inventaire des oeuvres de Merton pour 
chacun de ces genres ou activites litteraires3, les editeurs de ce Guide ajoutent la liste des 
prix litteraires et autres prix recus par Merton (N = 8)4 et un inventaire des revues, 
journaux et periodiques (N = 66) qui ont consacre leurs pages a l'horame et a son ceuvre5. 
1.2.6 Le moine Merton : les souffrances face a la censure 
Malgre ses talents litteraires evidents, malgre sa grande notoriete et malgre sa 
reconnaissance par les milieux litteraires nord-americains, Merton le moine a du se 
soumettre aux censures en vigueur a l'epoque. Celles de l'Eglise catholique et celles de 
l'ordre monastique cistercien. Christine Bochen mentionne que les oeuvres de Merton ont 
du franchir avec succes les passages imposes par quatre censures - deux nihil obstat et 
Liturgies of Misunderstanding, Greensboro, Unicorn Press, 1986 (first edition 1968 by New 
Directions), 60 p. ; The Geography of Lograire, New York, New Directions, 1969, 153 p. ; The 
Collected Poems of Thomas Merton, New York, A New Directions Book, 1977, 1048 p. 
1
 T. MERTON. A Thomas Merton Reader, [...], 1962, xix + 553 p. A Thomas Merton Reader, 
T. P. McDonnell (ed.), Revised edition, Garden City, New York, Image Books, A Division of 
Doubleday, 1974 (l s l edition 1962), 516 p. ; A Thomas Merton Reader, introduced by Scott Peck, 
T. P. McDonnell (ed.), Revised edition, New York, London, Toronto, Image Books, Doubleday, 1996 
(1st edition 1962), 516 p. 
2
 . «Merton, Thomas (James) 1915-1968», Contemporary Authors. A Bio-Bibliographical Guide 
to Current Writers in Fiction, General Nonfiction, Poetry, Journalism, Drama, Motion Pictures, 
Television, and Other Fields, New Revision Series, volume 111, Farmington Hills, Michigan, 
Thomson, Gale, 2003, p. 268-280. 
3
 Ci-joint le nombre d'oeuvres de Merton, r^pertori^es par les Editeurs du Contemporary Authors pour 
chacun de ces genres ou activity litteraires: po^sie N = 15; essais N = 41 ; autobiographic N = 8; 
biographie N = 3; lettres N = 13; oeuvres lyriques N = 3; edition N = 6; traduction N = 8; autres N = 34. 
4
 Parmi les principaux prix litteraires, les editeurs mentionnent le Mariana Griswold Van Rensselaer Award 
decerne" en 1939; le Catholic Literary Award, Gallery of Living Catholic Authors, d^cerne en 1949 pour 
The Seven Storey Mountain, le Catholic Writers Guild Golden Book Award for the best spiritual book by 
an American writer, d£ceme en 1951 pour The Ascent to the Truth; le Religious Book Award, Catholic 
Press Association, dexerne en 1973 pour The Asian Journal of Thomas Merton. . «Merton, 
Thomas (James) 1915-1968», Contemporary Authors, [...], 2003 p. 268-269. 
5
 Parmi les principaux journaux et revues repertories par les Editeurs de ce guide, mentionnons : America, 
Booklist, Catholic World, Chicago Tribune, Commonweal, Library Journal, National Catholic Reporter, 
Newsweek, New York Times, Publishers Weekly, Washington Post Book World. . «Merton, 
Thomas (James) 1915-1968», Contemporary Authors [...], 2003, p. 278-280. 
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deux imprimatur - dont deux censures exercees par son ordre religieux et deux autres par 
PEglise catholique1. 
Merton a beaucoup souffert de la censure de ses oeuvres. Certaines de ses oeuvres ont ete 
rejetees, d'autres ont ete tronquees, plusieurs durent etre retravaillees pour convenir aux 
normes et convenances religieuses de l'epoque. Sa celebre autobiographic The Seven 
Storey Mountain (1948) a ete reduite de 200 pages2. Peu avant la parution de l'encyclique 
Pacem in Terris (1963), les censeurs de son ordre religieux avaient refuse la publication 
d'un de ses livres sur la paix . 
Alors que dans le recit autobiographique de son cheminement vers 1'ordination 
sacerdotale - The Sign of Jonas (1953) - Merton affirme : « I am a misunderstood 
author4 », c'est dans ses lettres publiees apres sa mort, done non censurees, que Ton peut 
veritablement doser 1'impact psychologique de la censure exercee sur ses ecrits. A 
Therese Lentfoehr, il ecrit le 30 mai 1960 au sujet d'un article sur la solitude : 
But I have had a lot of difficulties [...]. First of all with censors. 
You have no idea how absurd they have been. I wrote an article 
on solitude and anyone would think that it was an obscene novel, 
the way they landed on it. [...] Such absurdities arise from the 
arbitrary fantasies of institutional thought; thinking for the 
"outfit" rather than in accordance with truth and the full tradition 
of the Church.5 
Le lendemain, il revient a la charge dans une lettre au Pere Kilian McDonnell: 
Unfortunately there are still censors. I will try to prod them a 
little [...]. They have been more terrible than ever this year, 
holding things up for ages and then coming through with 
fabulously picayure and absurd demands, some of which have 
got the Abbot General up in the air [...]. Our censorship is 
1
 C. M. BOCHEN. «Censorship», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 247. 
2
 P. KOUNTZ. «"The Seven Storey Mountain" of Thomas Merton», Thought, vol. 49, n° 194, September 
1974, p. 253. 
3
 M. KELTY. «Thomas Merton, mon confrere, mon ami», Collectanea Cisterciensia, vol. 31, 1969, p. 241. 
4
 T. MERTON. «April 16, 1947», The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 40. 
5
 T. MERTON. «To Sister Therese Lentfoehr, May 30, 1960», The Road to Joy. The Letters of Thomas 
Merton to New and Old Friends, Selected and edited by R. E. Daggy, New York, Farrar, Straus, 
Giroux, 1989, p. 235-236. 
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explicitly designed to discourage writers and writing. I mean that 
literally. l 
Une grande partie de l'oeuvre de Merton a done ete soumise aux critiques et au couperet 
des censeurs sauf ses lettres, publiees en cinq volumes de 1985 a 1994, son journal 
personnel publie en sept volumes, 25 ans apres sa mort, de 1995 a 1998 et quelques 
autres livres posthumes. Au sujet de la publication des Lettres de Merton, Shannon 
affirme dans sa preface au ler recueil de celles-ci: 
Their importance can scarcely be overestimated. They reveal an 
aspect of his character and thought that does not appear, at least 
with the same clarity and personal touch, in his published works. 
This is true not only because the very nature of letter writing 
tends to make it more personal but also because he wrote with 
much greater freedom in his letters than in his published works.2 
Quant a la publication de son Journal, Patrick Hart ecrit: « Perhaps his best writing can 
be found in the journals, where he was expressing what was deepest in his heart with no 
thought of censorship. 3» 
1.2.7 Le moine-ecrivain : a la recherche d'un langage mobilisateur 
Merton, le moine-ecrivain, a toujours cherche a traduire son experience spirituelle en un 
langage qu'il ciselait comme une oeuvre d'art et qu'il desirait vivant et mobilisateur pour 
ses lecteurs et lectrices. II les en avise, comme nous l'avons mentionne precedemment, 
dans le prologue de : The Sign of Jonas (1953)4 Et il le reaffirme, de facon convaincante, 
le 14 aout 1947 alors qu'il ecrit: 
Dylan Thomas's integrity as a poet makes me very ashamed of 
the verse I have been writing. We who say we love God: why are 
we not as anxious to be perfect in our art as we pretend we want 
to be in our service of God? If we do not try to be perfect in what 
we write, perhaps it is because we are not writing for God after 
all. In any case it is depressing that those who serve God and 
1
 T. MERTON. «To Father Kilian McDonnell, May 31, 1960», The School of Charity. The Letters of 
Thomas Merton on Religious Renewal and Spiritual Direction, Selected and edited by P. Hart, New 
York, Farrar, Straus, Giroux, 1990, p. 133. 
2
 W. H. SHANNON. «Preface», The Hidden Ground of Love. The Letters of Thomas Merton on Religious 
Experience and Social Concerns, W. H. Shannon (ed.), New York, Farrar, Straus, Giroux, 1985, p. vii. 
3
 P. HART. «Preface», Run to the Mountain, [...], 1995, p. xii. 
4
 T. MERTON. «Prologue. Journey to Nineveh», The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 8-9. 
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love Him sometimes write so badly, when those who do not 
believe in Him take pains to write so well. I am not talking about 
grammar and syntax, but about having something to say and 
saying it in sentences that are not half dead. Saint Paul and Saint 
Ignatius Martyr did not bother about grammar but they certainly 
knew how to write. 
[...]. The fact that your subject may be very important in itself 
does not necessarily mean that what you have written about it is 
important. A bad book about the love of God remains a bad 
book, even though it may be about the love of God. There are 
many who think that because they have written about God, they 
have written good books. Then men pick up these books and say: 
if the one who say they believe in God cannot find anything 
better than this to say about it, their religion cannot be worth 
much.' 
Cette recherche d'un langage mobilisateur, teinte d'une touche personnelle aux contours 
poetiques et intuitifs , a conduit Merton dans la sphere linguistique de la metaphore. 
C'est ce qu'affirme Elena Malits, des 1974, dans la chapitre VI de sa recherche doctorale 
« A Monk's Metaphors for Continuing Conversion : Becoming a Solitary Explorer » 
(1974)3 et ce qu'elle reaffirme en 1980 dans sa monographic : The Solitary Explorer. 
Thomas Merton's Transforming Journey*. C'est ce que confirme Anne Carr en 1988, 
alors qu'elle souligne les caracteres symboliques et metaphoriques du discours 
theologique mertonnien. A ce propos elle ecrit: 
For Merton's is a contemplative theology that seeks to be 
radically experiential. It is, as well, a symbolic theology in its 
immediate, metaphorical, and disclosive character. His religious 
writing functions through image and symbol rather than through 
logic and argument in suggesting more that it literally says, in 
connoting both the familiar and the unknown, both present 
experience and future possibility. It is a language that speaks to 
the heart as well as the head. And with the question of the self, 
Merton seizes upon an aspect of contemplative tradition that is 
highly charged and evocative contemporary symbol.5 
1
 T. MERTON. «August 14, 1947», The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 59-60. 
2
 T. MERTON. ((Prologue. Journey to Nineveh», The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 8. 
3
 E. MALITS. «A Monk's Metaphors for Continuing Conversion : Becoming a Solitary Explorer», Journey 
into the Unknown [...], 1974, p. 271-358. 
4
 E. MALITS. «A Mind Awake in the Dark», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming 
Journey, Thomas Merton's Transforming Journey, 1980, 120-138. 
5
 A. CARR. ((Introduction)), A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self [...], 
1988, p. 6. 
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C'est ce que reconfirme Christine Bochen en 1998. S'arretant a analyser trois metaphores 
utilisees par Merton pour decrire la contemplation - diving deep, waking up and 
becoming aware, and being born again1 - Christine Bochen ecrit: 
He [Merton] recognized that metaphoric language best expresses 
the Mystery that is God and our relationship to God. [...] Writing 
about contemplation for two decades, Merton gave free rein to 
his imagination as he invented fresh metaphors and recast 
familiar metaphors to reach a growing circle of readers to express 
what he knew well: contemplation.2 
Une des metaphores les plus populaires et les mieux exploiters par Merton a ete celle des 
« vrai et faux moi »3, realties que Merton tente de decrire a meme une panoplie de 
synonymes : moi exterieur et interieur, moi superficiel et profond, 1'ombre de moi et le 
vrai Je Cette metaphore, Merton l'a richement developpee dans sept de ses 
1
 C. BOCHEN. «Speaking of Contemplation: A Matter of Metaphor», Thomas Merton, Poet, Monk, 
Prophet, P. Pearson and al. (eds.), Papers presented at The Second General Conference of the Thomas 
Merton Society of Great Britain and Ireland at Oakham School, March 1998, Abergavenny, 
Monmouthshire, England, Three Peaks Press, 1998, p. 106. 
2
 C. BOCHEN. «Speaking of Contemplation : A Matter of Metaphor», Thomas Merton, Poet, Monk, 
Prophet, [...], 1998, p. 98. 
3
 Nous nous appuyons sur les affirmations de Walter Conn (1986) et d'Anne Carr (1988) pour qualifier de 
'metaphore' l'usage que fait Merton de cette double reality des « vrai et faux moi». A cet egard le 
premier 6crit: «In Seeds of Contemplation, however, with the true self/false self distinction, Merton 
found the apt metaphor for articulating the discovery's transformational pattern.)) W. CONN. «Christian 
Conversion: The Religious Dimension)), Christian Conversion. A Developmental Interpretation of 
Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 236. Et la seconde affirme, dans son commentaire au livre : New 
Seeds of Contemplation (1962): «This framework of Maritain's thought, studied closely by Merton 
during his graduate years, thus provides him with a clear, metaphysical contrast for his own distinction 
between the true and false selves, one of the central metaphors for his own experience of interior 
division.)) A. CARR. «Seeds of the Self», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology 
of the Self, [...],1988, p. 29. Les mises en relief ont ete faites par l'auteure de la presente recherche. 
4
 Elena Malits dresse une Enumeration exhaustive des synonymes utilises par Merton pour decrire les 
contours des « vrai et faux moi » et en precise la source, clairement attribute a saint Bernard par Merton 
dans : The Waters ofSiloe, New York, Harcourt, Brace and Company, 1949, xxxviii + 377 p. 
Quant aux divers synonymes utilises par Merton, elle 6crit: «Merton used a plethora of synonyms for 
both the "true self and the "false self." He spoke of the "true self variously as the "deep self," "our 
hidden identity," "The ordinary self recovered," "the new self," "the true person," "indestructible and 
immortal person," "the true T who answers to a secret name," "the empty self which is our true reality 
in the eyes of God," "a self that is 'no-self," "myself as lost and found in God," and "my true face." 
He wrote about the "false self with an equally variegated and colourful vocabulary: the "shadow self," 
"mask," "outer self," "ego-identity," "false identity," "the empirical self," "the illusory person or self," 
"our private self," "ego-self," "external self or outward self," "imaginary self," worldly self," "the T 
that works, thinks, speaks," "the separate, external, egoistic will," "the slave of fantasy," "the 
contingent ego," "my superficial ego - this cramp of the imagination," "our vulnerable shell," "our 
fictitious identities," "his exterior identity, with his passport picture of himself," and "this evanescent 
shadow or shadow person." E. MALITS. ((Recovering Our True Selves», The Solitary Explorer. 
Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. 128. 
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monographies - Seeds of Contemplation (1949), The Inner Experience (1959), New 
Seeds of Contemplation (1962), Conjectures of a Guilty Bystander (1966), Zen and the 
Birds of Appetite (1968), Contemplative Prayer (1969), Contemplation in a World of 
Action (1971) - comme le demontre Anne Carr dans : A Search for Wisdom and Spirit. 
Thomas Merton's Theology of the Self(\988), et comme nous avons pu le constater nous-
memes dans notre analyse de New Seeds of Contemplation (1962)1 et de The Inner 
Experience (2003)2. 
Quant a la source utilisee par Merton, elle ecrit: ((Although many of Merton's terms for the true and false 
self sprang from his own fertile imagination, he attributed the basic concepts to St. Bernard. In his 
early study of Cistercian history and spirituality, The Waters ofSiloe, Merton explained the notion of 
asceticism inherited from him and the school of Clairvaux: <In St. Bernard's language, our true 
personality, has been concealed under the "disguise" of a false self, the ego whom we tend to worship 
in place of God. To the worldling, who knows no other "self than this shadow of himself, the 
Cistercian life will evidently spell the destruction of everything he is accustomed to think as his real 
personality. But the monk who has given himself, without return, to God and to the formation 
prescribed by the Rule soon discovers that the monastic obedience and penance are rapidly delivering 
him from the one force that has prevented all his life from knowing his true self>» T. MERTON. 
«Paradisus Claustralis», The Waters ofSiloe, New York, Harcourt, Brace and Company, 1949, p. 349. 
E. MALITS. ((Recovering Our True Selves», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming 
Journey, [...], 1980, p. 128. 
M6me si Elena Malits parle des contours flous des « vrai et faux moi», Anne Carr quant a elle, en 
precisant Pinfluence de la pens^e de Jacques Maritain et du personnalisme sur le developpement de la 
saisie mertonnienne des « vrai et faux moi », en vient a affirmer que Merton identifie le « faux moi » a la 
notion personnaliste de I'individu, et celle du « vrai moi » a la notion personnaliste de la personne. Elle 
l'affirme clairement en deux occasions. D'abord, elle l'ecrit dans le premier chapitre de son livre : A 
Search for Wisdom and Spirit. Elle y affirme: «In New Seeds of Contemplation, however, on the 
question of the true and false selves and in the context of contemplation and spirituality, Merton simply 
adopts Maritain's language: the false self is the "individual," the true self is the "person."» A. CARR. 
((Seeds of the Self», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, 
p. 30. Ensuite, elle le reaffirme dans le dernier chapitre de ce meme livre alors qu'elle ecrit: 
((Throughout his various texts on the theme of the self, Merton's thought remains rooted in the 
personalist theory of Jacques Maritain with its bipolar understanding of the human being : the material 
pole is expressed in the term individual and the spiritual pole in the term person. When the material side 
dominates the whole, there is an individualism that Merton describes as a sham, illusion, and fully 
"disreputable" because it is, in his understanding, the inferior side of the self. It is the mere ego-self 
masquerading as the whole. This domination of the whole by the self-centered ego-self he calls the "false 
self or the merely external self, because it is indeed a "lie" that denies the truth of the real person as 
spirit. In a genuine personalism, the spirit is the heart and controlling center of the integral human 
being.» A. CARR. «The Story of the Self», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology 
oftheSelf [...], 1988, p. 122-123. Les mises en relief ont ete fakes par Anne Carr elle-meme. 
1
 T. MERTON. New Seeds of Contemplation, [...], 1962, xv + 297 p. Cette metaphore y est exploitee 
abondamment dans les chapitres suivants: 2 a 9; 14; 19 a 22; 26 et 27; 32; 38 et 39. Comme cette 
monographie de Merton est constituee de 39 tres courts chapitres, variant de deux a quinze pages, et 
puisqu'il existe plusieurs Editions de cette meme monographie, il nous a semble" plus approprie" 
d'identifier les chapitres dans lesquels Merton exploite sa m&aphore . 
2
 T. MERTON. The Inner Experience. Notes on Contemplation, Edited and Introduction by William H. 
Shannon, San Francisco, Harper, 2003 xvi + 176 p. Cette metaphore y est exploitee plus 
minutieusement dans les chapitres 2-4. 
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Dans New Seeds of Contemplation (1962), Merton se sert de cette metaphore pour 
expliquer a ses lecteurs et lectrices, certaines realites chretiennes dont celles du peche, du 
salut, de la saintete, de 1'experience spirituelle et celle du « coeur ». 
Quant a la saintete, il ecrit: 
It is true to say that for me sanctity consists in being myself and 
for you sanctity consists in being your self and that, in the last 
analysis, your sanctity will never be mine and mine will never be 
yours [...]. 
For me to be a saint means to be myself. Therefore the problem 
of sanctity and salvation is in fact the problem of finding out who 
I am and discovering my true self. 
[...]. God leaves us free to be whatever we like. We can be 
ourselves or not, as we please. We are at liberty to be real, or to 
be unreal. We may be true or false, the choice is ours. ' 
Quant au peche, il poursuit : 
Every one of us is shadowed by an illusory person: a false self. 
My false and private self is the one who wants to exist outside 
the reach of God's will and God's love - outside of reality and 
outside of life. And such a self cannot help but be an illusion. 
[...]. A life devoted to the cult of this shadow is what is called a 
life of sin. 
All sin starts from the assumption that my false self, the self that 
exists only in my own egocentric desires, is the fundamental 
reality of life to which everything else in the universe is ordered2. 
Quant au salut, il affirme : 
"Salvation" is something far beyond ethical propriety. [...] It is 
not only human nature that is "saved" by the divine mercy, but 
above all the human person. The object of salvation is that which 
is unique, irreplaceable, incommunicable - that which is myself 
alone. This true inner self must be drawn up like jewel from the 
bottom of the sea, rescued from confusion, from indistinction, 
from immersion in the common, the nondescript, the trivial, the 
sordid, the evanescent. 
1
 T. MERTON. «Things in their Identity», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 31-32. 
2
 T. MERTON. «Things in their Identity)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 34-35; Seeds of 
Contemplation [...], 1949 (revised edition), p. 12. 
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[...]. The creative and mysterious inner self must be delivered 
from the wasteful, hedonistic, and destructive ego that seeks only 
to cover itself with disguises.l 
Si Merton a exploite dans ses ecrits la metaphore des « vrai et faux moi », il la deploie 
egalement, aux benefices des novices de son monastere, en une audiocassette intitulee 
The True and False Self 2 Dans le cadre de cette audiocassette, Merton invite ses 
auditeurs a mourir a leur « faux moi», a prendre leur croix et passer par le feu, pour 
laisser croitre en eux leur « vrai moi ». 
1.3 Merton, le moine-converti et le moine-ecrivain, s'exprime sur la conversion 
chretienne 
Introduction 
Merton porte la triple preoccupation de sa propre conversion, de celle des moines et 
moniales, et de celle de tous les Chretiens et chretiennes. II livre sa reflexion sur le sujet 
d'abord des 1948, dans son autobiographic spirituelle -The Seven Storey Mountain- et 
dans un court article synthese « The White Pebble » (1950), ecrit quelques annees plus 
tard, dans lequel il reprend les grandes etapes de sa conversion. Puis, il la poursuit 
ulterieurement dans les annees soixante en quatre articles publies dans des revues 
specialises pour les moines et moniales3, dans une reflexion-synthese publiee dans The 
Catholic Encyclopedia for School and Home4, dans le cadre de la formation des novices 
de son monastere5 et enfin dans le contexte de la publication de ces livres destines au 
1
 T. MERTON. «Pray for Your Own Discovery)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 37-38. 
2
 T. MERTON. The True and False Self, conferences donnees les 11-01-1968 et 13-02-1968, Kansas City, 
The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassette, 1989, 1 audiocassette (60 minutes), 
Merton AA 2267. 
3
 T. MERTON. ((Examination of Conscience and Conversatio Morum», Collectanea Cisterciensia, 1963, 
vol. 25, p. 355-369. «Conversatio morum», [...], 1966, p. 130-144 ; «Final Integration: 'Toward a 
Monastic Therapy')), Monastic Studies, vol. 6, 1968, p. 87-99 ; «Rebirth and the New Man in 
Christianity)), Cistercian Studies, vol. 13, n° 4, 1978 (1968), p. 289-296. 
4
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, vol. 8, New 
York, McGraw Hill, 1965, p. 328-332. 
5
 Les conferences donnees par Merton aux moines en formation ont fait Pobjet d'enregistrement sonore. 
Plusieurs de ces enregistrements traitent du theme du vceu de conversion des moeurs : The Quest. The 
Quest for the Grail and Conversion of Manners, conferences donn6es le 1" et 4 mai 1962, Kansas City, 
The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Communications, 2001, 1 audiocassette (50 
minutes), Merton AA 3403 ; Permanent Conversion to God, conferences donnees les 25 novembre et 2 
decembre 1964, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
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grand public, dont: No Man is an Island (1955), The New Man (1961), New Seeds of 
Contemplation (1962) et Seasons of Celabration (1965). 
1.3.1 L'amorce d'une reflexion sur la conversion 
Merton a reflechi sur la realite de la conversion chretienne. D'abord, il le fait par le biais 
d'une relecture de sa propre conversion, des 1948 dans The Seven Storey Mountain, et 
peu apres, en 1950, dans «The White Pebble». Dans The Seven Storey Mountain, Merton 
decrit sa conversion comme un processus de decouverte de Dieu, discretement et 
efficacement guide par la Providence. II ecrit: 
By the time I was ready to begin the actual writing of my thesis, 
that is, around the beginning of September 1938, the groundwork 
of conversion was more or less complete. And how easily and 
sweetly it had all been done, with all the external graces that had 
been arranged, along my path, by the kind Providence of God! It 
had taken little more than a year and a half, counting from the 
time I read Gilson's The Spirit of Medieval Philosophy to bring 
me up from an "atheist" - as I considered myself - to one who 
accepted all the full range and possibilities of religious 
experience right up to the highest degree of glory. 
I not only accepted all this, intellectually, but now I began to 
desire it. And not only I begin to desire it, but I began to do so 
efficaciously: I began to want to take the necessary means to 
1 audiocassette (50 minutes), Merton AA 2231 ; The Vow of Conversion, conferences donnees les 19 et 
26 aout 1964, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
1 audiocassette (50 minutes), Merton A A 2228; Conversion in Christ, conferences donnees les 2 et 16 
septembre 1964, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
1 audiocassette (50 minutes), Merton AA 2229 ; Becoming Our True Self, conference donne"e le 14 
octobre 1964, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1989, 
1 audiocassette (30 minutes), Merton AA 2230 (face A) ; The Patience of Conversion, conferences 
donnees les 10 et 17 mai 1965, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, 1 audiocassette (50 minutes), Merton AA 2232 ; The Commitment to Conversion, 
conference donn£e le 31 mai 1965, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette (30 minutes), Merton AA 2233 (face A) ; De Conversione, 
conferences donnees le 11 Janvier et les 23 et 30 mai 1964, Kansas City, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Communications, 2000, 2 audiocassettes (90 minutes), Merton AA 3280 ; 
Conversion, conferences donnees les 25 juillet et 28 aout 1962, Kansas City, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988,1 audiocassette (50 minutes), Merton AA 2106. 
Les dates des conferences donnees par Merton aux novices de Gethsemani nous ont efe fournies par Paul 
Pearson, archiviste en chef de The Thomas Merton Center de TUniversite" Bellarmine, (Louisville, KY), 
dans un courriel en date du 28 aout 2006. 
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achieve this union, this peace. I began to desire to dedicate my 
life to God, to His service. ' 
Dans «The White Pebble » (1950), Merton retrace les trois grandes etapes de sa 
conversion chretienne que furent son bapteme, son engagement a la vie monastique et son 
ordination sacerdotale . II en profite pour preciser d'une part, les bases intellectuelles de 
sa conversion au catholicisme, et pour delimiter d'autre part, les responsabilites 
respectives de Dieu, par la grace sanctifiante, et de 1'humain, par Pascese, dans ce 
processus de conversion chretienne. II ecrit: 
The intellectual basis of my conversion was simply this : I found 
that God existed, and that He was the source of all reality; was, 
in fact, Reality, Truth, Life itself. He was pure actuality. On the 
other hand, I found that I had an intellect made to apprehend the 
highest and most perfect Truth in a supernatural intuition born of 
love, and that I had a free will that was capable of turning all the 
powers of my being either toward the Truth or away from it .3 
Et il poursuit: 
Sanctifying grace, which makes us "live in Christ" and nourishes 
us with the fruits of His Passion and endows us with a share in 
His risen glory is a talent that has to be increased and developed. 
We must enter deeper and deeper into this life of Christ. We 
must give ourselves over more and more fully to the mighty and 
transforming power of grace.[...] 
What this means in practice is summed up by one word that most 
men are afraid of: ascetism [...] 
The reason for this is not purely negative. Penance and 
mortification are not imposed on us merely as a vindictive 
punishment. We tend to forget the medicinal value of penance. 
We must deny our faculties the satisfaction proper to a lower 
form of life in order to accustom them, little by little, to the 
higher life of the Spirit in which God is known and loved as He 
is in Himself an not as He appears reflected in His creatures. 4 
Avant de conclure, en s'appuyant sur le verset biblique de Mc 8, 34 : 
'T.MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 204. 
2
 Merton a e^ordonne" pretre le 26 mai 1949, II avait 34 ans. 
3
 T. MERTON. «The White Pebble», [...], 1950, p. 27. La mise en relief a ete faite par l'auteure de la 
presente recherche qui desire souligner la part que Merton donne a l'intelligence et a la volonte" dans le 
processus de conversion chretienne. 
4
 T. MERTON. «The White Pebble», [...], 1950, p. 27. 
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Ascetism is essential to the Christian life. Without self-denial we 
cannot be Christ's disciples. < If any man will come after me, let 
him deny himself and take up his cross and come, follow me. > 2 
1.3.2 Le deploiement de sa reflexion sur la conversion 
Introduction 
Sa pensee sur la conversion chretienne, Merton nous semble en livrer l'essentiel et les 
fondements bibliques en cinq reflexions publiees dans les annees soixante, dont trois 
destinees aux moines. 
i) Une premiere reflexion (1963) 
Dans sa premiere reflexion publiee en 1963 et intitulee « Examination of Conscience and 
Conversatio Morum» Merton rappelle la vocation premiere du moine, qui est 
d'apprendre a redevenir cet enfant de Dieu capable de se laisser guider par l'Esprit. II y 
denonce la trop grande importance accordee a l'examen de conscience dans l'exercice du 
voeu de conversion des mceurs. Et il y invite ses lecteurs et lectrices a se recentrer sur ce 
qui fait l'essentiel du voeu de conversion des mceurs. Pronant le retour aux sources de la 
vie monastique et a 1'esprit de la Regie de saint Benoit, et s'appuyant sur les reflexions 
d'un benedictin du XVIIe siecle - Dom Augustine Baker - Merton lie conversion et 
renoncement a soi. II conclut ainsi son plaidoyer : 
True conversatio morum is not self-preoccupation, but self 
forgetfulness, in a total and self-abandoned love for God. Such a 
love has little concern with the trivialities and minutiae of our 
day to day psychology. It says, with Hilton's pilgrim, quoted by 
Dom Augustine Baker: < I have nothing, I am nothing, and 
desire nothing but to be with Jesus in Jerusalem >. 2 
1
 T. MERTON. «The White Pebble», [...], 1950, p. 27. Comme en plusieurs cas, Merton n'inclut pas la 
reference biblique de cette citation. C'est nous qui l'avons identified. 
2
 T. MERTON. ((Examination of Conscience and Conversatio Morum», 1963, p. 369. 
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ii) Une deuxieme reflexion (1965) 
Dans sa deuxieme reflexion publiee en 1965 sous le titre « Perfection, Christian » ' et 
destinee au vaste public de lecteurs et de lectrices d'une encyclopedic catholique 
populaire, Merton presente en survol les grands incontournables de la conversion 
chretienne et leurs fondements bibliques. Ce sont d'abord le renoncement a tout ce qui 
fait obstacle a la volonte de Dieu2 et la necessaire prise de la croix, comme le soutient la 
parabole du vigneron, appele a emonder les branches steriles ou secondaires de sa vigne 
(Jn 15, 1-6)3. C'est ensuite, 1'indispensable 're-naissance' sous Taction de l'Esprit, dont 
il est fait mention dans l'entretien de Jesus avec Nicodeme (Jn 3, 3-8)4. C'est enfin, 
l'obligation de la parfaite ressemblance au Christ dont parle l'apotre Paul dans ses 
Epitres auxRomains (Rm 8, 29) et aux Corinthiens (\Co 15, 49) . 
1
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 328-332. 
2
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 329, colonne 2. 
3Jn\5, 1-6: 
1 Moi, je suis la vigne veritable et mon Pere est le vigneron. 
2 Tout sarment en moi qui ne porte pas de fruit, il l'enleve, et tout sarment qui porte du fruit, il 
I'emonde, pour qu'il porte encore plus de fruit. 
3 Deja vous etes purs grSce a la parole que je vous ai dite. 
4 Demeurez en moi, comme moi en vous. De mSme que le sarment ne peut de lui-m6me porter du 
fruit s'il ne demeure pas sur la vigne, ainsi vous non plus, si vous ne demeurez pas en moi. 
5 Moi, je suis la vigne ; vous, les sarments. Celui qui demeure en moi, et moi en lui, celui-la porte 
beaucoup de fruit; car hors de moi vous ne pouvez rien faire. 
6 Si quelqu'un ne demeure pas en moi, il est jete dehors comme le sarment et il se desseche ; on les 
ramasse et on les jette au feu et ils brulent. 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 330, colonne 2. 
4 7«3 ,3 -8 : 
3 J6sus lui r^pondit: « En verite\ en verity, je te le dis, a moins de naitre de nouveau, nul ne peut 
voir le Royaume de Dieu. » 
4 Nicodeme lui dit: « Comment un homme peut-il naitre, etant vieux ? Peut-il une seconde fois 
entrer dans le sein de sa mere et naitre ? » 
5 J6sus r^pondit: « En v^rite, en verite, je te le dis, a moins de naitre d'eau et d'Esprit, nul ne peut 
entrer dans le Royaume de Dieu. 
6 Ce qui est ne" de la chair est chair, ce qui est ne de l'Esprit est esprit. 
7 Ne t'&onne pas, si je t'ai dit: II vous faut naitre a nouveau. 
8 Le vent souffle ou il veut et tu entends sa voix, mais tu ne sais pas d'ou il vient ni ou il va. Ainsi 
en est-il de quiconque est ne" de l'Esprit. » 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 330, colonne 2. 
5
 Rm 8, 29 : « Car ceux que d'avance il a discerned, il les a aussi predestines a reproduire l'image de son 
Fils, afin qu'il soit l'aine d'une multitude de freres; » 
1 Co 15, 49 : « Et de meme que nous avons porte l'image du terrestre, nous porterons aussi l'image du 
celeste. » 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 331, colonne 1. 
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Pour Merton, ce radical chemin de conversion menant a une reelle perfection chretienne 
ne s'adresse pas seulement aux religieux et religieuses mais a tous les Chretiens et 
chretiennes de par leur vocation baptismale1. Mais les uns comme les autres ne peuvent 
atteindre seuls cet objectif de perfection chretienne puisque celle-ci demeure le fruit d'un 
partenariat humano-divin ou l'Esprit Saint assume un role cle, comme raffirme Merton a 
plusieurs occasions dans son texte. A ce propos, il ecrit: 
The prophets point, however, to a complete interior renewal of 
man by the Holy Spirit (Ezechiel 11 :19 ; 36 :26) and declare that 
at the coming of the messianic kingdom the Holy Spirit will 
descend upon all men (Joel 3:1).2 
Et il poursuit: « This rebirth is the work of the Holy Spirit »3, avant de conclure : 
When man obeys the commandments of Christ, particularly the 
command to love, the Holy Spirit dwells in his heart with the 
Father and the Son, guiding him secretly but securely in the ways 
of Christ. The Holy Spirit helps man to control his passions and 
to discipline himself (Romans 8:13). He strengthens him in 
persecution and teaches him to pray. He fills him with charity 
and brings him to perfect unity with God and with other men in 
Christ (Colossians 3: 14). 4 
Cette avancee vers la perfection chretienne s'avere etre Pceuvre de toute une vie, atteste 
Merton. Elle est soumise a des passages qui correspondent aux grandes etapes de la vie 
spirituelle que sont les voies purgative, illuminative et unitive. Elle demeure exigeante et 
requiert de tous et toutes une«fidelite heroi'que»dans le renoncement5. Fait a 
remarquer, Merton reprend, en les approfondissant, ces incontournables de la conversion 
chretienne dans ses trois autres articles publies sur le sujet en 1966 et 1968 dans des 
revues monastiques. 
1
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 329, colonne 1. 
2
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 330, colonne 1. 
3
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 330, colonne 2. 
4
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 330, colonne 2 et 
p. 331 colonne 1. 
5
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for [...], 1965, p. 329, colonne 1. 
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iii) Une troisieme reflexion (1966) 
Dans sa troisieme reflexion publiee en 1966 sous le titre « Conversatio Morum », Merton 
se montre conscient de 1'importance du voeu de conversion des moeurs pour le renouveau 
de la vie monastique en cette periode d'aggiornamento post conciliaire. II y denonce la 
superficialisation et l'exteriorisation de la mise en ceuvre de ce voeu au cours des derniers 
siecles. Merton propose une fois de plus le retour a Pesprit de saint Benoit et de sa Regie. 
Plus encore, il suggere d'enraciner l'hermeneutique de ce voeu dans un nouvel extrait 
biblique. Alors que la tradition monastique benedictine privilegiait, comme cadre 
d'interpretation du vceu de conversion des mceurs, le recit de la vocation des apotres 
(Mt 4,18-22)1, le recit de la premiere communaute chretienne (Ac 2, 44-47 ; 4, 32-35)2, et 
1'invitation faite par Jesus au jeune riche de vendre tous ses biens et de suivre Jesus 
(M 19, 21) , Merton propose, quant a lui, le texte de l'evangeliste Marc sur les 
conditions pour suivre Jesus (Mc 8, 34-38)4. II insiste tout particulierement sur le verset 
341. Ilaffirme alors : 
' M 4 , 18-22 : 
18 Comme il cheminait sur le bord de la mer de Galilee, il vit deux freres, Simon, appele Pierre, et 
Andre son frere, qui jetaient l'^pervier dans la mer ; car c'etaient des pecheurs. 
19 Et il leur d i t : « Venez a ma suite, et je vous ferai pecheurs d 'hommes. » 
20 Eux, aussitdt, laissant les filets, le suivirent. 
21 Et avancant plus loin, il vit deux autres freres, Jacques, fils de Zeb6d6e, et Jean son frere, dans 
leur barque, avec Z6b6d6e leur pere, en train d'arranger leurs filets ; et il les appela. 
22 Eux, aussit6t, laissant la barque et leur pere, le suivirent. 
2
 Ac 2,44-47: 
44 Tous les croyants ensemble mettaient tout en commun ; 
45 ils vendaient leurs proprietes et leurs biens et en partageaient le prix entre tous selon les 
besoins de chacun. 
46 Jour apres jour, d'un seul cceur, ils fr^quentaient assidument le Temple et rompaient le pain 
dans leurs maisons, prenant leur nourriture avec allegresse et simplicite de coeur. 
47 Ils louaient Dieu et avaient la faveur de tout le peuple. Et chaque jour, le Seigneur adjoignait a 
la communaute ceux qui seraient sauves. 
Ac 4, 32-35: 
32 La multitude des croyants n'avait qu'un coeur et qu'une ame. Nul ne disait sien ce qui lui 
appartenait, mais entre eux tout etait commun. 
33 Avec beaucoup de puissance, les apotres rendaient temoignage a la resurrection du Seigneur 
Jesus, et ils jouissaient tous d'une grande faveur. 
34 Aussi parmi eux nul n'&ait dans le besoin; car tous ceux qui poss£daient des terres ou des 
maisons les vendaient, apportaient le prix de la vente 
35 et le d^posaient aux pieds des apdtres. On distribuait alors a chacun suivant ses besoins. 
T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 134. 
3
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 134. 
4
 Mc 8, 34-38 : 
34 Appelant a lui la foule en meme temps que ses disciples, il leur d i t : « Si quelqu'un veut venir a 
ma suite, qu'il se renie lui-meme, qu'il se charge de sa croix, et qu'il me suive. 
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Perhaps the best Gospel text for a full understanding of 
conversatio morum in its radical and essential demands (which 
are simply those of the Christian life itself, taken literally and 
perfectly) is Mark 8: 34-38, and the corresponding passages in 
the other synoptics. The Christian, therefore in a very special 
sense the monk, is called to 'deny himself and take up his cross 
and follow Me'. Conversatio morum is a life which renounces 
care according to the teaching of the Sermon of the Mount in 
order to fix all the love and attention of the heart on Christ alone. 
[...]. Understood in this light, the vow obviously includes within 
its scope the obligations of poverty and chastity.2 
A son avis, confie-t-il aux novices sous sa responsabilite dans les annees 1960, ce 
passage biblique inclut toutes les composantes indispensables a une saisie plus juste du 
voeu de conversion des mceurs3. En effet, tout en faisant appel a 1'inevitable renoncement 
caracteristique de tout chemin de conversion, cet extrait biblique accorde une place 
centrale a la realite de la croix d'une part, tout en soulignant le caractere eminemment 
plus personnel que communautaire du renoncement a soi d'autre part. 
35 Qui veut en effet sauver sa vie la perdra, mais qui perdra sa vie a cause de moi et de l'Evangile 
la sauvera. 
36 Que sert done a l'homme de gagner le monde entier, s'il ruine sa propre vie ? 
37 Et que peut donner l'homme en echange de sa propre vie ? 
38 Car celui qui aura rougi de moi et de mes paroles dans cette generation adultere et pecheresse, 
le Fils de l'homme aussi rougira de lui, quand il viendra dans la gloire de son Pere avec les 
saints anges. » 
T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 135. 
1
 Mc 8, 34 : « Si quelqu'un veut venir a ma suite, qu'il se renie lui-meme, qu'il se charge de sa croix, et 
qu'il me suive ». 
Alors que Merton commente tres brievement les versets 35, 36 et 38 de Mc 8 et omet de le faire pour le 
verset 37, il accorde beaucoup plus d'importance au verset 34 avec ses trois imp^ratifs essentiels, 
destines a qui veut suivre Jesus : i) renoncer a soi, ii) se charger de sa croix iii) et suivre Jesus. C'est 
comme si les versets 35, 36 et 38 n'avaient de sens qu'en fonction de ce verset 34 dont ils soulignent la 
radicalite" et l'extreme importance. Notre interpretation se voit confirmee par l'exdgete Camille Focant 
qui, dans son commentaire de Mc 8, 34, ecrit: « Cette serie de paroles est relive par la repetition de la 
conjonction « car », par laquelle le narrateur en souligne l'unite. En fait, les quatre affirmations des v. 35-
38 apparaissent comme autant de justifications de la premiere sentence (v. 34) ». C. FOCANT. 
L'evangile selon Marc, coll. «Commentaire biblique. Nouveau Testament)), n° 2, Paris, Cerf, 2004, 
p. 327. 
2
 T. MERTON. ((Conversatio Morum», [...], 1966, p. 135. 
3
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donn6e le 19 aout 1964 et repertories sous le titre de 
Vow of Conversion of Manners, [...], 1988, Merton AA 2228, face A. 
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iv) Une quatrieme reflexion (1968) 
Sa quatrieme reflexion, « Rebirth and the New man in Christianity », ne s'adresse pas 
d'abord aux moines, meme si elle a ete publiee en 1978 dans la revue Cistercian Studies. 
Merton l'avait ecrite en octobre 1967 a l'intention du public japonais, comme preface a 
Fedition japonaise de The New Man\ avant de la retravailler et de la terminer en avril 
19682, quelques mois avant son deces. Merton voulait y presenter a un public non 
chretien, l'essentiel de la metanoia chretienne3. II y place au coeur de sa reflexion sur la 
conversion, le celebre entretien nocturne de Nicodeme avec Jesus, rapporte en exclusivite 
par l'apotre Jean {Jn 3, 3-8). « You must be born again. » (Jn 3,7). Cette reponse de Jesus 
a Nicodeme, Merton la reprend quatre fois dans ses deux textes, comme un leitmotiv pour 
les rythmer et amener ainsi ses lecteurs, ses lectrices, a prendre tres au serieux cette 
invitation de Jesus a Nicodeme4. « You must be born again. » « You must be born 
again. » Merton invite le chretien et la chretienne a veritablement « re-naitre. » 
Le titre de cet article « Rebirth and the New Man in Christianity » presente les deux poles 
autour desquels Merton articule sa reflexion. L'humain doit obligatoirement « renaitre » 
pour devenir cette « creature nouvelle », ce « nouvel homme » dont parle l'apotre Paul. 
Or cette « creature nouvelle » Test, dans la mesure ou l'Esprit, responsable de cette 
renaissance, s'empare veritablement du coeur humain et devient effectivement cette 
nouvelle identite de « 1'homme nouveau », comme l'ecrit Merton : 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, Edited by R. E. Daggy, Oakville, Ontario, Mosaic 
Press, 1981, p. 109-116. 
2
 Dans ((Rebirth and The New Man in Chistianity», Merton a repris l'integral de sa ((Preface to the Japanese 
Edition of The New Mam>. II y a ajoute une longue introduction de deux pages et il a enrichi le corps du 
texte de quelques paragraphes. Seul est absent de : « Rebirth and the New Man in Christianity)) un court 
paragraphe en finale de cette preface. T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, 
October 1967», [...], p. 116. L'importance de cette reflexion de Merton est telle que Pediteur de la 
version francaise, publiee en 1994 dans les Collectanea Cisterciensia 6crit: « Cet article, publie pour la 
premiere fois dans notre revue-sceur Cistercian Studies 13 (1978), p. 289-296, sous le titre de « Rebirth 
and the New Man in Christianity », est fondamental pour saisir le centre de la spiritualite vers laquelle 
aspirait Thomas (Louis) Merton. [...] C'est pourquoi nous estimons indispensable de le reproduire ici, 
pour la premiere fois en francais. » T. MERTON. « Nouvelle naissance et homme nouveau dans le 
christianisme », Collectanea Cisterciensia, vol. 56, n° 1, p. 3-10. Traduction faite par Monique Simon 
ocso. 
3
 Merton lui-meme situe sa reflexion dans la ligne de la metanoia chretienne dont il parle explicitement en 
introduction et en conclusion de son article. T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), 
[...]1978 (1968), p. 289-297. 
4
 T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 290, 291 et 292. 
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'You must be born of the Spirit'. 
It is not enough to remain the same 'self, the same individual 
ego, with a new set of activities and a new lot of religious 
practices. One must be born of the Spirit who is free, and who 
teaches the inmost depths of the heart by taking that heart to 
Himself, by making Himself one with our heart, by creating for 
us, invisibly, a new identity: by being Himself that identity. 
(1 Corinthians 2: 6-16, 2 Corinthians 3: 12-18, Romans 8: 14-
17 etc). ' 
Meme si dans cet article la reference biblique au texte paulinien de Ga 2, 20a - « Ce n'est 
plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi » - n'a pas ete explicitement incluse par 
Merton a la suite des autres references de l'apotre Paul ( \Co 2, 6-16 ; 2Co 3, 12-18 ; 
Rm 8, 14-17 etc.), elle l'a ete de toute evidence implicitement alors que Merton definit la 
nouvelle identite chretienne comme celle qui se laisse totalement investir par l'Esprit au 
point ou c'est l'Esprit du Christ qui non seulement faconne cette identite mais devient 
cette identite . Nous crayons alors justifie d'inclure ce verset de Ga 2, 20a comme 
representatif de la pensee de Merton sur la conversion. D'une part, parce que Merton 
l'associe lui-meme a Rm 8, 15-17 dans Zen and the Birds of Appetite (1968)3 et que cette 
reference a Rm 8, 15-17 est citee par Merton lui-meme en finale du present extrait. 
D'autre part, parce que Merton s'appuie souvent sur cette citation de Ga 2, 20a dans ses 
ecrits4, sans meme toujours en identifier la source comme s'il l'assumait connue. 
L'importance accordee par Merton a ce verset biblique paulinien a d'ailleurs amene Anne 
1
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294-295. La mise en 
relief de etc. a 6te faite par 1'auteure de la presente recherche dans le but de souligner que Merton 
laissait volontairement ouverte sa liste de citations bibliques et &ait conscient de ne pas inclure toutes 
les reT r^ences bibliques impliqu^es dans sa reflexion. 
2
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), 1978 (1968), p. 294-295. 
3
 Merton y ecrit: «Here it is essential to remember that for a Christian 'the word of the Cross' is nothing 
theoretical, but a stark and existential experience of union with Christ in His death in order to share in 
His resurrection. To fully 'hear' and 'receive' the word of the Cross means much more than simple 
assent to the dogmatic proposition that Christ died for our sins. It means to be 'nailed to the Cross with 
Christ,' so that the ego-self is no longer the principle of our deepest actions, which now proceed from 
Christ living in us. 'I Live, now not I, but Christ lives in me.' (Gal. 2:19-20; see also Romans 8:5-17) To 
receive the word of the Cross means the acceptance of a complete self-emptying, a Kenosis, in union 
with self-emptying of Christ 'obedient unto death.' (Phil. 2:5-11)» T. MERTON. «A Christian Looks at 
Zen», Zen and the Birds of Appetite, New York, A New Directions, 1968 (1966), p. 55-56. 
4
 T. MERTON. «Prologue. No Man is an Island)), No Man is and Island, [...], 1955, p. 15 ; New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 5 ; «Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 
1965», Introduction East & West [...], 1981, p. 71 ; ((Christian Humanism)), Spiritual Life, vol. 13, 
n° 4, 1967, p. 226 ; «The Discovery of Christ», Christian Readings, vol. Ill, Advent to Easter, year I, 
J. E. Rotelle (ed.), New York, Catholic Book Publishing Co., 1972 (1955), p. 193. 
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Carr a l'emprunter comme titre du cinquieme chapitre de son livre : A Search for Wisdom 
and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self (1988)1, apres qu'elle ait pris la peine 
de preciser dans son premier chapitre le lien existant chez Merton entre le « vrai moi » et 
la confidence de Paul aux Galates au verset 20a de son Epitre. Elle ecrit: 
In the self-communication of God which is begun at baptism, 
the discovery of personal identity occurs because God, who 
bears the secret of personal self, begins to live in the individual 
not merely as Creator but as the "other and true self. Merton 
quotes Paul as he will often do in reflecting on the theme of the 
true self: Vivo, iam non ego; vivit vero in me Christus. ('I 
live, now not I, but Christ lives in me.'(Ga 2:19-20)2 
Ce lien etabli par Merton entre le « vrai moi » et Ga 2, 20a est d'ailleurs souligne part 
Robert Barron dans sa recente recension de 1'edition integrate de The Inner Experience : 
Notes on Contemplation (2003 [1959]) . Dans son commentaire du second chapitre de ce 
livre, intitule « The Awakening of the Inner Self », l'auteur affirme : « Merton argues that 
this awakening is similar to what Paul spoke when he said <It is no longer I who live, but 
Christ who lives in me.> » 4 
v) Une cinquieme reflexion (1968) 
Dans le cinquieme article, intitule « Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy' » 5 
et publie en 1968, tout juste un mois avant son deces6, Merton reprend les deux poles de 
la conversion developpes dans l'article precedent, soit la renaissance et l'homme 
nouveau. S'inspirant de la reflexion scientifique et spirituelle du psychanalyste soufi 
persan Reza Arasteh, sur « 1'unification pleine et ultime de 1'humain », Merton precise sa 
1
 A. CARR. «'I Live Now Not I ... '», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the 
Self, [...], 1988, p. 75-95. 
2
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 16. 
Nous demeurons etonn^e de voir que Carr tout en ne citant que la parole de Ga 2, 20a inclut presque 
toujours les versets 19 et 20 dans sa reT6rence. 
3
 T. MERTON. The Inner Experience. Notes on Contemplation, Introduced [...], 2003, xvi + 176 p. 
4
 R. BARRON «A Unique Experience. Review of The Inner Experience : Notes on Contemplation)}, The 
Merton Seasonal, vol. 28, n° 3,2003, p. 26. 
5
 Ce sont des extraits de cet article de Merton que Walter Conn a choisi de publier dans son recueil de 
textes sur la conversion pour illustrer Papport th^ologique de Merton en la matiere. W. E. CONN. «Final 
Integration)), Conversion. Perspectives on Personal and Social Transformation, [...], 1978, p. 263-272. 
6
 T. LENTFOEHR. «Thomas Merton : <The Dimension of Solitude>», American Benedictine Review, 
vol. 23, n° 3, 1972, p. 347. 
56 
vision concernant cette renaissance et cette identite nouvelle dans le Christ, en lui 
dormant une dimension transculturelle et universelle . Pour Merton, le chretien, et tout 
specialement le moine, est appele a renaitre a une dimension universelle, et ce, au-dela de 
toutes les differences culturelles. C'est alors qu'il devient pleinement mature et 
catholique, au sens etymologique du terme, comme l'explique Merton : 
The man who has attained final integration is no longer limited 
by the culture in which he has grown up. [...] He accepts not 
only his own community, his own society, his own friends, his 
own culture, but all mankind. He does not remain bound to one 
limited set of values in such a way that he opposes them 
aggressively or defensively to others. He is fully 'catholic' in 
the best sense of the word. He has a unified vision and 
experience of the one truth shinning out in all its various 
manifestations. 2 
Cette renaissance ne peut etre que le fruit d'un long et profond processus de 
desintegration et de reintegration psycho-spirituelles, que Merton associe a la nuit 
obscure de Jean de la Croix . Cette desintegration psycho-spirituelle ne peut advenir hors 
d'une veritable crise existentielle4. Malheureusement, un milieu monastique trop rigide et 
craintif des appels inedits de 1'Esprit dans la vie de ses membres risque de rendre 
impossible la traversee de cette crise existentielle5. Et pourtant, affirme Merton, ce meme 
milieu devrait y conduire chacun de ses membres. A ce sujet, il ecrit: 
Seen from the viewpoint of monastic tradition, the pattern of 
disintegration, existential moratorium and reintegration on a 
higher, universal level, is precisely what the monastic life is 
meant to provide.6 
1.3.3 Une reflexion sur la conversion, dans le cadre de ses fonctions comme maitre des 
novices 
Dans sa tache de maitre des novices7, Merton a egalement etc appele a traiter de cette 
realite de la conversion chretienne par le biais de son enseignement sur le vceu de 
1
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 92. 
2
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 94. 
3
 T. MERTON. ((Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 95. 
4
 T. MERTON. ((Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 96. 
5
 T. MERTON. ((Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 97. 
6
 T. MERTON. ((Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 96. 
7
 Merton a assume le role de maitre des novices de 1955 a 1965. 
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conversion des moeurs. Les enregistrements sonores des conferences donnees par Merton 
aux moines, sur ce theme du voeu de conversion des moeurs, sont conserves aux archives 
du Centre Thomas Merton1. Neuf d'entre eux sont actuellement accessibles au grand 
public par le biais de Credence Communications2. Le contenu de ce materiel sonore sur la 
conversion demeure encore inedit puisque, selon Parchiviste en chef du Centre Thomas 
Merton, il n'existe aucune transcription ecrite archivee de leur contenu3. 
Une premiere analyse du contenu de six de ces audiocassettes nous permet de prendre 
conscience de l'ampleur des preoccupations de Merton touchant la conversion chretienne 
et du serieux de la problematique sous-tendant sa reflexion sur le sujet. De plus, elle nous 
permet de saisir, a la fois son tres grand souci pedagogique de rejoindre les moines en 
formation, et sa strategie de faire appel a toutes ses experiences humaines pour bien leur 
faire saisir ses propos. L'apport de ce materiel nous semble unique, puisque Merton y 
exprime tout naturellement, spontanement et librement sa pensee dans un contexte 
relationnel propice aux confidences, aux elans de vie et a la creativite. Nous avons la, 
acces a des facettes impalpables de Merton, insoupconnables a travers le medium de 
l'ecriture. Ce sont des intonations, des interrogations, des insistances, des anecdotes, des 
histoires, des interactions avec son auditoire qui laissent entrevoir les preoccupations et le 
grand souci de Merton face a la conversion. On y detecte l'habilete du pedagogue qui 
articule sa reflexion a meme les materiaux que lui fournissent la Bible, la tradition 
monastique, les courants de vie mystique, tant occidentaux qu'orientaux, la psychologie 
1
 Le Centre Thomas Merton est situe a Puniversite Bellarmine de Louisville au Kentucky. Une recherche 
dans la banque de donnees de la bibliotheque de cette university nous a permis de reperer 18 documents 
sonores. Tous portent le mSme libelle" de 'conversion of manners' selon les informations fournies par 
Paul Pearson, archiviste en chef du Centre Thomas Merton, dans une lettre personnelle en date du 24 
Janvier 2004, (page consultee le 22 novembre 2003), 
http://library.bellarmine.educ/search/Xmerton+andconversion& 1 =&m=&b=&SORT+D... 
2
 Credence Communications, P. O. Box, 11083, Kansas City, MO, 641119, (page consultee le 14 novembre 
2003) http://www.credencecommunications.com/docs/merton.php. 
T. MERTON. Conversion, conferences donnees le [...], 1988, Merton AA 2106 ; Conversion in Christ, 
conferences donnees le [...], 1988, Merton AA 2229; Permanent Conversion to God, 
conferences donnees le [...], 1988, Merton AA 2231; The Commitment to Conversion, 
conferences donnees le, [...], 1988, Merton AA 2233 ; The Patience of Conversion, conference donnee 
le [...], 1988, Merton AA 2232 ; The Vow of Conversion, conferences donnees le [...], 1988, Merton 
AA 2228; Becoming Our True Self conferences donnees le [...], 1989, Merton AA 2230; De 
Conversione, conferences donnees le , [ . . . ] , 2000, Merton A A 3280 ; The Quest. The Quest for the 
Grail and Conversion of Manners, conferences donnees le [...], 2001, Merton AA 3403. 
3
 Lettre personnelle de Paul M. Pearson, directeur et archiviste au The Thomas Merton Center, en date du 
21 Janvier 2004. 
58 
et la psychanalyse, la litterature contemporaine et ancienne, et tous les evenements, 
meme banals du quotidien. Merton sait exploiter tres habilement la substance theologique 
des ecrits passes et presents, religieux et non-religieux, pour en extraire un message 
theologique pour aujourd'hui. 
1.3.4 Une reflexion sur la conversion, ouverte au grand public 
Enfin, un examen sommaire des titres et des contenus de l'oeuvre de Merton nous amene 
a croire que ce dernier y aborde la realite de la conversion chretienne. Nous pensons plus 
particulierement a: Thoughts in Solitude (1953), The Living Bread (1956), Basic 
Principles of Monastic Spirituality (1957), The Silent Life (1957), The Wisdom of the 
Desert (1960), The New Man (1961), New Seeds of Contemplation (1962), Life and 
Holiness (1963) et The Inner Experience. Notes on Contemplation (2003)'. 
1.4 L 'interet des chercheurs pour Merton : le moine-converti 
Introduction 
Comme nous l'avons mentionne precedemment, Merton, le moine-ecrivain, a laisse en 
heritage un tres large eventail d'ecrits tout a la fois reconnus pour leur qualite litteraire 
que pour la richesse de leur contenu. Aussi les recherches se sont multipliees autour de 
rhomme et de l'oeuvre et quelques uns des chercheurs se sont interesses plus 
specifiquement a cette facette mertonnienne du moine-converti. Apres avoir fait etat des 
grands secteurs de recherches consacres a Merton et a son ceuvre et apres avoir souligne 
1'interet des chercheurs pour 1'experience de conversion chretienne vecue par Merton 
nous nous arreterons plus longuement sur les diverses facettes de la conversion, telle 
qu'elle a ete vecue par Merton et percue par les chercheurs. 
1
 La liste des oeuvres de Merton par ordre chronologique : T. MERTON. The Living Bread, New York, A 
Dell Book, 1956, 159 p. ; Basic Principles of Monastic Spirituality, Louisville, KY, Abbey of 
Gethsemani, 1957, 35 p. ; The Silent Life, New York, A Chapel Book, Dell Pub. Co., 1957, 159 p. ; 
Thoughts in Solitude, New York, Farrar, Straus and Cudahy, 1958, 124 p. ; The Wisdom of the Desert: 
Sayings from the Desert Fathers of the Fourth Century, Translation by Thomas Merton, New York, A 
New Directions Book, 1960,ix + 81 p . ; TheNewMan, [...], 1961,248 p . ; New Seeds ofContemplation, 
[...], 1962, xv + 292 p. ; Life and Holiness, [...], 1963, xii + 162 p. ; The Inner Experience. Notes on 
Contemplation, [...], 2003, xvi + 176 p. 
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1.4.1 Les grands champs d'interets des chercheurs 
Comme nous l'avons affirme precedemment, les recherches et les publications abondent 
autour de Merton et de son oeuvre. Dans leur bibliographic des sources secondaires 
publiee en 2002, Breit et al. relevent 86 themes de recherches autour de Merton et de son 
oeuvre couvrant de multiples spheres d'etude, allant de la litterature a la spiritualite, en 
passant par la culture, la poesie, la technologie, l'ecologie, la guerre, la mystique, 
1'oecumenisme, le racisme, le bouddhisme, le zen, le monachisme, la vie contemplative et 
la realite du « moi ». L'examen du titre des memoires et theses publies de 2001 a ce jour 
et l'analyse des mises a jour faites par The Merton Seasonal depuis 2001 nous permettent 
de distinguer 74 domaines de recherche dont quelques nouveaux domaines, non identifies 
par Breit et al (2002), traitant entre autres de Merton l'amoureux, de Merton et la 
sexualite, des Shakers et du confucianisme. 
1.4.2 La conversion de Merton : un des champs d'interet des chercheurs 
Absent des plus recents inventaires de recherche effectues par The Merton Seasonal et 
par le World Catalogue pour les recherches publiees depuis l'annee 2001, le theme de la 
conversion figure cependant parmi les grands themes de recherches repertories par Breit 
et al. (2002). Si le theme de la conversion ne se retrouve pas parmi les grands themes 
'vedettes' (poesie N = 57, « moi » N = 41, contemplation N = 36, spiritualite N = 28, 
monachisme N = 26, zen N = 25, vie mystique N = 22), il se situe cependant au 10e rang 
des themes retenus par Breit et al (2002) avec les 19 recherches et publications qui lui 
sont consacrees1, a egalite avec les thematiques consacrees au developpement 
psychologique/spirituel, a la paix et aux mouvements de paix. 
Au moins 25 chercheurs et chercheuses se sont interesses a ce theme de la conversion 
chez Thomas Merton. Ceux-ci se sont plus specifiquement arretes a reflechir sur la 
conversion ou les conversions vecues par Merton lui-meme, que ce soit au moment de 
son adhesion au catholicisme, au moment de son insertion dans la communaute trappiste 
1
 Nous nous sommes rendue compte de l'absence de quelques references sur ce theme de la conversion 
dans l'ouvrage de Breit and al. (2002), pour la periode de couverture de ces auteurs (1945-2000). Voir 
1' Annexe n° 1 : Recension des recherches consacrees au theme de la conversion chez Merton. 
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du monastere de Gethsemani, ou au moment de sa prise de parole publique sur les 
grandes questions sociales et politiques etats-uniennes des annees 1960. 
1.4.3 Les diverses facettes de la conversion de Merton : des champs d'interet pour les 
chercheurs 
Introduction 
Parmi ces chercheurs et chercheuses, certains se sont centres sur la conversion meme de 
Merton et la proposent en modele, aux croyants et croyantes de ce siecle. D'autres ont 
cherche a reperer les grandes etapes de sa conversion. Certains ont tente d'en degager la 
dynamique psycho-spirituelle. Enfin, quelques autres chercheurs se sont plus 
specifiquement penches sur les conditions qui ont entoure et favorise cette meme 
conversion de Merton. 
i) La conversion de Merton : un modele de conversion chretienne pour aujourd'hui 
Plusieurs auteurs se sont interesses a l'evenement de la conversion de Merton. Parmi eux, 
certains ont juge cette derniere suffisamment importante et representative pour l'inserer 
dans leurs etudes plus globales de la conversion chretienne. Nous en nommons quatre. 
Le premier est un trappiste, A. J. Krailsheimer. En 1980, il a publie un livre intitule 
Conversion1 dans lequel il presente divers modeles de conversion dont celles de l'apotre 
Paul, d'Augustin, de Francois d'Assise, d'Ignace de Loyola, de Blaise Pascal, de Charles 
r •J 
de Foucauld et d'Edith Stein. II consacre son dernier chapitre a Thomas Merton . 
S'appuyant sur le celebre recit autobiographique de la conversion de Merton - The Seven 
Storey Mountain (1948) - Krailsheimer presente un tres bref resume de cette 
autobiographic spirituelle de 429 pages. II insiste sur les grands moments de la 
conversion de Merton tout en manifestant quelques reserves quant a la personnalite 
instable de Merton qu'il qualifie d'angoissee et ambivalente. 
1
 A. J. KRAILSHEIMER. Conversion, London, SCM Press, 1980, 170 p. 
2
 A. J. KRAILSHEIMER. «Thomas Merton», Conversion, [...], 1980, p. 141-151. 
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Tout comme Krailsheimer quelques annees auparavant, les seconds chercheurs, Kerr et 
Mulder, ont presente dans leur livre Conversions: The Christian Experience (1983) ', 
l'extreme richesse et variete des experiences chretiennes de conversion, en partageant les 
grands moments de la conversion de cinquante grandes et grands convertis du 
christianisme, accompagnes de quelques extraits autobiographiques. Y figure, Thomas 
Merton (1915-1968), aux cotes des grands convertis des XIXe et XXe siecles que sont 
Newman (1801-1890), Tolstoi (1828-1910), Therese de Lisieux (1873-1897), Albert 
Schweitzer (1875-1965) et Simone Weil (1909-1943), au cote des grands convertis des 
premiers siecles du christianisme que sont Papotre Paul, l'empereur Constantin (ca. 280-
337) et Augustin (354-430), et au cote des grands convertis des XVIe, XVIIe et XVIIIe 
siecles que sont Ignace de Loyola (14917-1556), Therese d'Avila (1515-1582), Blaise 
Pascal (1623-1662), John Bunyan (1628-1688) et John Newton (1725-1807). Les auteurs 
ont retenu comme fait caracteristique de la conversion de Merton, les evenements de son 
bapteme, de sa premiere confession et de sa premiere communion. Ces evenements sont 
decrits par Merton lui-meme dans The Seven Storey Mountain (1948) et sont souvent 
repris par les chercheurs interesses a etudier cette realite de la conversion de Merton. 
Le troisieme chercheur, Patrick Allitt, est l'auteur de Catholic Converts: British and 
American Intellectuals turn to Rome2. Dans ce livre publie en 1997, l'auteur cherche a 
demontrer 1'influence preponderante des grands intellectuels convertis du XXe siecle. 
C'est dans son chapitre : «The Preconciliar Generation 1935-19624», qu'il inclut 
Thomas Merton parmi les grands intellectuels convertis au catholicisme de cette periode 
pre-conciliaire, aux cotes de Marshall McLuhan, Avery Dulles, Dorothy Day, Robert 
Lax, Edward Rice. Dans ce livre, l'auteur cherche a demontrer l'influence sociale 
marquante de ce groupe d'intellectuels americains convertis au catholicisme. Ces 
intellectuels americains, convertis au catholicisme, forment un sous-groupe 
d'intellectuels qui, selon Allitt ont engage leur talent litteraire au nom de lews 
convictions religieuses. Ainsi en fut-il de Merton. 
1
 H. T. KERR and J. M. MULDER (eds.) «Thomas Merton (1915-1968)», Conversions. The Christian 
Experience, Grand Rapids, Michigan, William B. Eerdmans Pub., 1983, p. 237-242. 
2
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, [...), 1948, p. 221-225. 
3
 P. ALLITT. Catholic Converts. British and American Intellectuals Turn to Rome, Ithaca and London, 
Cornell University Press, 1997, xii + 343 p. 
4
 P. ALLITT. «The Preconciliar Generation 1935-1962», Catholic Converts [...], 1997, p. 309-331. 
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Le quatrieme chercheur, Kees Waaijman, a publie en 2000, dans sa version originate 
neerlandaise1, et en 2002, dans sa version anglaise, un volumineux ouvrage consacre a la 
recherche fondamentale en spiritualite, et intitule : Spirituality, Forms, Foundations, 
Methods . Ce livre constitue l'aboutissement de plus de 30 ans de recherche en 
spiritualite, effectuee a l'lnstitut Titus Brandsma de l'universite de Nimegue3. C'est dans 
le cadre de ses travaux sur les methodes de recherche en spiritualite, que Waaijman a 
analyse cinq autobiographies spirituelles, dont celle de Merton : The Seven Storey 
Mountain (1948), aux cotes de celles d'Augustin, de 1'apotre Paul, de Catherine de 
Sienne et de Therese de Lisieux4. II s'etait fixe comme objectif de degager cinq modeles 
de transformations spirituelles susceptibles de baliser la route de l'accompagnement 
spirituel. 
ii) La conversion de Merton : ses grandes etapes et son processus psycho-spirituel 
Si certains chercheurs comme, Krailsheimer, Kerr et Mulder, Allitt et Waaijman, ont 
sanctionne de fa9on indeniable la realite merae de la conversion de Thomas Merton au 
catholicisme et ont intronise l'homme au temple des grands convertis de l'histoire du 
christianisme et de l'histoire du XXe siecle, la majorite d'entre eux se sont appliques a 
faire une analyse minutieuse de la conversion vecue par Merton pour en degager les 
grandes etapes, les facteurs determinants et meme le processus psycho-spirituel la sous-
tendant. 
C'est en 1962, du vivant de Merton, que Frank Dell'Isola s'est penche sur les facteurs qui 
ont conduit Merton a la conversion au catholicisme et sur les grandes etapes de son 
1
 K. WAAIJMAN. Spiritualiteit: vormen, grondslagen, methoden, Kampen, Kok, Gent, Carmelitana, 2000, 
954 p. 
2
 K. WAAIJMAN. Spirituality, Forms, Foundations, Methods, Studies in Spirituality Series, n° 8, Leuven, 
Peeters, 2002, viii + 968 p. Cette recherche n'apparait pas dans la mise a jour effectuee par The Merton 
Seasonal. 
3
 Voici comment les editions Peeters de Leuven presentent l'institut Titus Brandsma et le chercheur a qui il 
est d^die": «The Titus Brandsma Institute is an academic center of research in spirituality founded in 
1967 by the Catholic University of Nijmegen and the Carmelite Order. Titus Brandsma, who from 1923 
on was a professor of philosophy and the history of mysticism, especially that of the Low Countries, died 
in 1942 as a martyr in the Nazi death camp of Dachau and was beatified in 1985. The Institute continues 
his research in spirituality and mysticism.» K. WAAIJMAN. The Mystical Space ofCarmel, [...], 1999, 
endos de la page couverture. 
4
 K. WAAIJMAN. «Some Spiritual Autobiographies)), Spirituality. Forms, Foundations, Methods, [...], 
2002, p. 895-911. 
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developpement psycho-religieux. C'est dans un court article, « The Conversion and 
Growth of Thomas Merton1 », que Dell'Isola relie la conversion de Merton a l'evenement 
de son bapteme et repere deux evenements qui l'ont conduit a adherer a la foi catholique 
en novembre 1938. Le premier evenement remonte a 1937, au moment ou Merton se voit 
touche intellectuellement et interieurement par la lecture du livre d'Etienne Gilson : The 
Spirit of Medieval Philosophy (1936)2. Le deuxieme evenement date de septembre 1938, 
au moment ou Merton, profondement remue par le contenu d'un livre de Gerard Manley 
Hopkins, prend la decision d'aller rencontrer un pretre a l'eglise catholique Corpus 
Christi de New York pour lui demander de devenir catholique3. Devenu catholique, 
Merton poursuit son chemin de transformations interieures. S'appuyant sur 1'analyse de 
quatre oeuvres de Merton - The Seven Storey Mountain (1948), The Waters of Siloe 
(1949), The Sign of Jonas (1953) et No Man is an Island (1955), Dell'Isola identifie 
quatre grandes etapes de maturation psycho-religieuse de Merton, correspondant a 
chacune des oeuvres etudiees4. Sans le mentionner explicitement, Dell'Isola assume done 
l'existence d'une conversion continue chez Merton, laquelle procede par etapes. 
La deuxieme chercheuse, Elena Malits, consacre sa recherche doctorale, deposee en 
1974, a Fetude de cette conversion continue chez Merton5. S'appuyant sur la vision 
meme de Merton, qui presuppose le caractere continu de la conversion chretienne, et 
exploitant une des grandes metaphores mertonniennes, celle du voyage, elle tente de 
demontrer que la conversion de Merton s'est deployee en trois grands temps. Prenant 
appui sur le modele de conversion developpe par Bernard Lonergan, lequel souligne 
l'existence dans la vie humaine de trois grands types de conversion : les conversions 
intellectuelle, morale et religieuse6, Elena Malits prouve que Merton, a des moments 
1
 F. DELL'ISOLA. «The Conversion and Growth of Thomas Merton», Cross and Crown, vol. 14, 1962, 
p. 53-61. 
2
 F. DELL'ISOLA. «The Conversion and Growth of Thomas Merton», [...], 1962, p. 53-54. Ce livre 
d'Etienne Gilson exerca 6galement un influence d&erminante aupres d'autres intellectuels de cette 
p^riode prdconciliaire. P. ALLITT. «The Preconciliar Generation 1935-1962», Catholic Converts [...], 
1997, p. 323. 
3
 F. DELL'ISOLA. «The Conversion and Growth of Thomas Merton», [...], 1962, p. 54-55. 
4
 F. DELL'ISOLA. «The Conversion and Growth of Thomas Merton», [...], 1962, p. 58-59. 
5
 E. MALITS. Journey Into the Unknown: Thomas Merton's Continuing Conversion, [...], 1974, xvi + 
416 p. 
6
 B. J. F. LONERGAN. Method in Theology, New York, Herder and Herder, 1972, xii + 440 p. II s'agit de 
la version originale anglaise de : Pour une methode en theologie, [...], 1978, 467 p. 
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precis de sa vie, a franchi le seuil de chacune de ces conversions. C'est ce qu'elle affirme 
dans le resume de sa these : 
Applying Lonergan's model to Merton's autobiographical 
material allows us to account for the different levels and stages 
of his growth, sacrificing neither the elements of continuity nor 
of discontinuity [...]. There are three developments evident 
during his life as a monk: assumption of political 
responsibility; consciousness of subjectivity through the Zen 
discipline; progressive commitment to a solitary life. Each of 
these may be understood as continuing conversions - moral, 
intellectual, and religious, respectively. ' 
Theologien americain reconnu pour ses recherches consacrees a la conversion chretienne, 
Walter Conn a publie en 1986 le fruit de plus de dix ans de recherches2 dans un livre 
intitule : Christian Conversion: A Developmental Interpretation of Autonomy and 
Surrender3. Dans cette publication, Conn elabore une grille d'observation du 
developpement psycho-religieux a partir des recherches faites en psychologie du 
developpement par Erikson, Piaget, Kolhberg, Fowler et Keagan d'une part, et d'autre 
part a partir des reflexions du philosophe et theologien Bernard Lonergan sur la 
conversion4. Conn demontre, par le biais de Panalyse de plusieurs des ceuvres de 
Merton5, que ce dernier a progressivement franchi les etapes de la maturation psycho-
religieuse menant aux quatre formes de conversion identifiees par Lonergan6. Walter 
1
 E. MALITS. Journey Into the Unknown. Thomas Merton's Continuing Conversion [...], 1974, abstract 
p. 2-3. 
2
 Quelques articles de W. E. CONN selon un ordre chronologique : «Bernard Lonergan's Analysis of 
Conversion)), Angelicum, n° 53, 1976, p. 362-404 ; «Conversion: A Developmental Perspective)), Cross 
Currents, n° 32, Fall 1982, p. 323-328 ; «Christian Conversion: Development and Theological 
Reflections on Young Thomas Merton», Perkins Journal (Southern Methodist University), vol. 36, Fall 
1983, p. 11-23 ; «Merton's "True Self: Moral Autonomy and Religious Conversion)), The Journal of 
Religion, n° 65,1985, p. 513-523. 
3
 W. CONN. Christian Conversion: A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, 347 p. 
4
 B. F. LONERGAN. ((Conversion et disintegration)), Pour une methode en theologie, [...] 1978, p. 272-
280 et Les voies d'une theologie methodique, Ecrits theologiques choisis, [...], 1982, p. 222. 
5
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, note 3, p. 324 et 325. Conn y donne la liste des principaux ouvrages autobiographiques de 
Merton qu'il a consulted que nous presentons selon un ordre chronologique de publication : The Seven 
Storey Mountain (1948), The Sign of Jonas (1953), The Secular Journal (1959), Conjectures of a 
Guilty Bystander (1966), The Asian Journal of Thomas Merton (1973). Conn ajoute a cette liste un 
roman autobiographique : My Argument with the Gestapo (1969). 
6
 B. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie [...], 1978, p. 272-
280 et Les voies d'une theologie methodique, [...], 1982, p. 222. Alors que Lonergan definit les 
conversions intellectuelle, morale et religieuse dans son livre Pour une methode en theologie, il ne fait 
65 
Conn presente les grandes conclusions de cette recherche dans un article synthese, ecrit 
en partenariat et publie en 1989 sous le titre : « Discerning Conversion1 ». 
Tout comme Walter Conn, John Raab, en 19992, s'inspire des recherches en psychologie 
du developpement, et plus specifiquement des recherches de Fowler sur les grandes 
etapes du developpement de la foi, pour etudier la maturation psycho-religieuse de 
Merton. Dans son article « Encountering others : Interpreting the Faith Development of 
Thomas Merton in Light of Fowlers Stage of Faith » (1999), il analyse les grandes 
rencontres de Merton avec Dieu, avec le monde et avec les traditions religieuses 
orientales, ces trois grands «autres », de la vie de Merton. Raab demontre que la 
maturation psycho-religieuse de Merton respecte les grandes etapes du developpement de 
la foi mises en evidence par Fowler, dans son livre : Stages of Faith. The Psychology of 
Human Development and the Quest for Meaning (1981)3. Concluant sa recherche, Raab 
ecrit: 
His conversion to Catholicism and initial embrace of the 
monastic life exemplified a synthetic-conventional faith (stage 
three). I made this argument by illustrating Merton's conception 
of authority as external to himself, and by characterizing his 
que mentionner l'existence de la conversion affective dans Les voies d'une theologie methodique. 
Walter Conn dans son livre ne semble pas porter attention au fait que Lonergan n'ait pas mentionne 
l'existence d'une conversion affective dans : Method in Theology (1972). De notre cote, nous appuyant 
sur Les voies d'une theologie methodique nous assumons que Lonergan parle effectivement de 
conversion affective, et que par consequent Lonergan distingue quatre categories de conversions et non 
pas trois. 
1
 J. WOLSKI CONN and W. CONN. ((Discerning Conversion)), The Way Supplement, vol. 64, 1989, p. 63-
79. 
2
 J. RAAB. ((Encountering Others : Interpreting the Faith Development of Thomas Merton in Light of 
Fowler's Stage of Faiths Religious Education, vol. 94, n° 2, 1999, p. 140-154. 
3
 J. FOWLER. Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the Quest for Meaning, San 
Francisco, Harper & Collins, 1981, xiv + 332 p. Fait inte>essant a souligner, Fowler lui-meme 
mentionne a deux reprises, au chapitre 21 de ce livre consacre" a la foi universelle, le nom de Merton. II 
£crit: «When asked whom I consider to be representatives of this Stage 6 outlook I refer to Gandhi, to 
Martin Luther King, Jr.,[...] and Thomas Merton. [...] To say that a person embodies the qualities of 
Stage 6 is not to say that he or she is perfect. Nor is it to imply that he or she is a "self-actualized 
person" or a "fully functioning human being" - though it seems that most of them are or were, if in 
somewhat different senses than Abraham Maslow or Carl Rogers intended their terms. [...]To be Stage 
6 does not mean to be perfect, whether perfection be understood in a moral, psychological or a 
leadership sense. [...] Thomas Merton, while still a student at Columbia University came to be clear in 
his own mind that he wanted to become a saint. Students of his career, however, recognize that his 
growth toward what we are here calling Stage 6, took paths and required difficulties that were 
unforeseen in Merton's early visions of sainthood.)) J. FOWLER. ((Stage 6. Universalizing Faith», 
Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the Quest for Meaning, [...], 1981, 
p. 201-202. 
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relation to the Catholic symbol system. Within the context of 
Merton's relation to the world, especially in terms of social 
justice issues, I argued that he moved through stages four and 
five, first by implementing his own spiritual experience as a 
locus for theological reflection, and secondly by demonstrating 
an integration of meaning and symbol that went beyond the 
"either-or" demythologizing of stage four. Stages five and six of 
Merton's faith development were discussed in relation to his 
concern for interreligious dialogue and experience, and to his 
awareness of a global community. I argued that Merton 
transcended even the "both-and" paradoxical perspective by 
grasping the "not-two" insight characteristic of Zen experience.1 
Paradoxalement, Raab semble ignorer les recherches entreprises par Walter Conn en ce 
domaine de la maturation psycho-religieuse de la foi chez Merton. Rappelons d'abord 
que Conn, dans son livre Christian Conversion: A Developmental Interpretation of 
Autonomy and Surrender (1986), a etudie avec tres grande minutie les etapes du 
developpement de la foi proposees par Fowler , avant de les retracer dans la vie de 
Merton. Rappelons ensuite que ce livre de Walter Conn est rapidement devenu une 
reference pour qui veut approfondir la realite de la conversion chretienne. Ce qui 
explique notre etonnement devant le silence de Raab face a la contribution de Conn en ce 
domaine de la maturation psycho-religieuse inherente a la conversion chretienne. 
Tout comme Elena Malits, Walter Conn et Joseph Raab, Anne Hawkins poursuit la 
recherche sur la conversion de Merton. Elle se concentre sur la realite bien « jungienne » 
des archetypes de la conversion, presents dans le recit autobiographique de la conversion 
de Merton - The Seven Storey Mountain (1948). Elle les comparera d'ailleurs a ceux 
d'Augustin et de Bunyan dont elle analyse egalement les recks autobiographiques, Les 
Confessions pour le premier, Grace Abounding pour le second. Les resultats de cette 
recherche doctorale, deposee en 1978 sous le titre Archetypes in the Spiritual 
Autobiographies of Augustine, John Bunyan and Thomas Merton3, ont ete publies en 
1
 J. RAAB. «Encountering Others : Interpreting Interpreting the Faith Development of Thomas Merton in 
Light of Fowler's Stage of Faith», [...], 1999, p. 153. 
2
 W. E. CONN. «Personal Development Through the Life Cycle» and ((Developmental Theory and 
Conscience)), Christian Conversion: A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, 
[...], 1986, p. 33-68 and 69-104. 
3
 A. H. HAWKINS. Archetypes in the Spiritual Autobiographies of St Augustine, John Bunyan and Thomas 
Merton Dissertation, (PhD), University of Rochester, 1978. 
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1985 dans son livre Archetypes of Conversion : The Autobiographies of Augustine, 
Bunyan and Merton{. Apres avoir defini avec grande souplesse ce qu'elle entend par 
archetypes de conversion2, elle s'inspire des recherches en psychologie religieuse de 
William James pour identifier deux formes de conversion: la conversion subite ou 
« crisis conversion » et la conversion graduelle ou «lysis conversion » . Elle s'inspire 
ensuite d'une reflexion de John Eudes Bamberger sur la notion & epektesis4, notion chere 
a Gregoire de Nysse et tres chere a Merton, pour emettre son hypothese de recherche. 
Elle la formule ainsi: « As I shall show, Merton's modern paradigm of conversion is 
constructed in accord with this principle of epektesis5 ». 
La notion d'epektesis etant ardue a saisir, Hawkins s'appuie sur la metaphore de la 
« spirale » pour la faire comprendre. Elle ecrit: 
So here the symbol of the spiral can be used to represent 
Merton's idea of epektesis. It is an ancient image - one thinks of 
St. Bonaventure, and, of course, Dante. In addition to the 
conscious allusion to the spiraling journey of the Divine Comedy, 
the symbol of the spiral modifies the linear motif of the 
Augustinian quest in two important ways: first, in its suggestion 
of a dialectical movement from one idea to its opposite to a 
higher unity, and second, in an implicit epigenesis, where the 
spiritual traveler progresses through encountering the same 
A. H. HAWKINS. Archetypes of Conversion. The Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton, 
[...],1985, 191 p. 
A. H. HAWKINS. Archetypes of Conversion. The Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton 
[...], 1985, p. 14-22. 
A. H. HAWKINS. Archetypes of Conversion. The Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton 
[...], 1985, p. 20. 
A. H. HAWKINS. «Thomas Merton: A Modern Paradigm», Archetypes of Conversion. The 
Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton, [...], 1985, p. 118. Voici comment John Eudes 
Bamberger deTinit Vepektesis: «The idea of epektesis is that the perfect spiritual man is not the one 
who has 'arrived' at a high degree of moral perfection and contemplative knowledge of God. Rather, 
he is the man who, having attained a high measure presses on in pursuit of still purer, more vital 
experience of God's light and truth. The perfect man is the man who is ever moving forward, deeper 
into the mystery of God. Heaven itself, in this view consists in an eternal progress into the love and 
light and life of God, where each fulfillment contains in itself the impulse to further exploration)). J. E. 
BAMBERGER. «The Cistercian», Continuum, vol. 7, Summer 1969, p. 238. II existe une version 
francaise de cet article, publtee la meme ann^e et intitulee « Qui fut Thomas Merton ? La delicieuse 
saveur de la liberte », La vie spirituelle, tome 21, 1969, p. 413-437. La notion d'epektesis y est deTinie 
aux pages 432-433. 
5
 A. H. HAWKINS. «Thomas Merton: A Modern Paradigm», Archetypes of Conversion: The 
Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton [...], 1985, p. 118. Paul M. Pearson, dans son 
article : «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness)), reprend a son compte 
cette notion d'epektesis d^crite par J. E. Bamberger, pour d^crire le processus caractfrisant la 
conversion de Merton. P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness 
and Holiness)), The Merton Journal (UK), vol. 5, 1998, p. 32. 
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situation over and over, though at a higher level each time. [...] 
Thus the symbol of the spiral can be seen as itself a variant on 
the quest archetype - modified so as to include the principles of 
antagonism (resolved by a dialectical structure) and of repetition. 
Used as it is in The Seven Storey Mountain, the ancient image of 
the spiral becomes a strikingly modern metaphor of the Christian 
life.t 
Hawkins verifie son hypothese de depart, a travers 1'etude des trois grandes parties 
constitutives de The Seven Storey Mountain (1948). Elle conclut: 
Thus Merton's experience is unlike crisis conversion because it 
lacks the definitive, climatic episode; it is unlike the lysis type 
because it does not involve a progressive, gradual change marked 
by clearly delineated stages. Merton's conversion is best 
explained by invoking the principle of epektesis, where there are 
a number of crisis like episodes related to each other not in 
progressive stages but as a widening or deepening circles. As 
Merton himself observed: "My conversion is still going on". 2 
En 2000, dans son livre Journey into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and the Quest for 
Transformation1, Robert Gunn propose une facon originale de saisir le processus de 
maturation psycho-spirituelle ou de conversion continue, vecu par Merton et deux autres 
personnalites, l'une medievale: Dogen ( | 1260), et l'autre contemporaine: Jung 
(f 1961). Pour chacun d'eux, l'auteur avance la triple hypothese : i) que l'experience de 
la traversee du «vide» (emptiness) joue un role capital dans le processus de 
transformation humaine, ii) que toute tentative de fuir cette experience devient source de 
souffrances, de confusions et d'illusions, iii) et que tout effort consenti a la traversee de 
cette experience du « vide » conduit a un enrichissement personnel4. 
Afin de verifier sa these dans la vie de Merton, l'auteur precede a une analyse psycho-
psychanalytique tres minutieuse de la vie et de l'ceuvre de Merton. S'arretant aux grandes 
etapes de sa vie : petite enfance, enfance et adolescence, vie etudiante a l'universite 
1
 A. H. HAWKINS. «Thomas Merton: A Modern Paradigm», Archetypes of Conversion. The 
Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton, [...], 1985, p. 118-119. 
2
 A. H. HAWKINS. «Thomas Merton: Sacramental Conversions Archetypes of Conversion. The 
Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton, [...], 1985, p. 140. 
3
 R. J. GUNN. Journey into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and the Quest for Transformation, [...], 2000, 
xiv + 334 p. 
4
 R. J. GUNN. Journey into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and the Quest for Transformation, [...], 2000, 
p. xii. 
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Columbia, conversion, entree au monastere, insertion communautaire et reinsertion dans 
le monde, Gunn reussit a degager dix grandes traversees du « vide » dans la vie de 
Merton. Elles correspondent a chacune des sous sections de la deuxieme partie de sa 
recherche sur Merton. Leur libelle nous permet de saisir ces grands passages vecus par 
Merton et de suivre en meme temps le deploiement de rargumentaire de Gunn. L'auteur 
fait done une relecture minutieuse des grandes experiences de « vide », qu'il a decelees 
chez Merton, et les nomme ainsi: « Emptiness as Loss, Loneliness and Impermanence1 », 
«Emptiness as Moral and Spiritual Vacuity », «Emptiness as Not Having, as 
Poverty3», «Emptiness as Kenosis along the Spiritual Path4», «Emptiness as 
Nothingness and Helplessness5 », « Emptiness as Dread6 », « Emptiness as Union with 
God7», « Emptiness as Anima/Animus Failure8», « Emptiness as Constituent in All 
Reality as Basis of Compassion9 », « The Emptiness of Emptiness10 ». C'est aux termes 
de son argumentaire, fait a partir de ces dix experiences de « vide » traversees par 
Merton, que Gunn peut conclure : 
For Thomas Merton, the experience of emptiness was a 
multicolored thread that led him from the deepest pains, wounds 
and loneliness of life to an understanding of the vacuity and 
shallowness of much of human striving, to an inner meeting 
where the true self is hidden with Christ in God, and the self 
encounters the God who cannot be named. This is the self 
relieved of the burden of having to determine its own fate by will 
power, consciousness, knowledge or any other form of power. 
1
 R. J. GUNN. «Emptiness as Loss, Loneliness and Impermanence», Journey into Emptiness. Dogen, 
Merton, Jung and the Quest for Transformation, [...], 2000, p. 140-142. 
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and the Quest for Transformation, [...], 2000, p. 142-144. 
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 R. J. GUNN. ((Emptiness as Not Having, as Poverty», Journey into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and 
the Quest for Transformation, [...], 2000, p. 144-146. 
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5
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Jung and the Quest for Transformation, [...], 2000, p. 147-151. 
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 R. J. GUNN. «The Emptiness of Emptiness», Journey into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and the 
Quest for Transformation, [...], 2000, p.172-180. 
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The self thus experiencing emptiness on this level is liberated to 
be free for God, to be free for others and to be free for whatever 
Godwills. [...] 
The experience of emptiness, followed in its multicoloured 
strands, led Thomas Merton to God, to his true self and to 
membership as an ordinary person in the human community. l 
De son cote en 2002, Waaijman, interesse aux divers processus de transformations 
spirituelles, s'est penche sur l'autobiographie spirituelle de Merton The Seven Storey 
Mountain (1948). Les premieres lignes de ce recit autobiographique ainsi que le recit 
meme de la conversion de Merton lui ont permis de degager le processus de 
transformation spirituelle dans lequel s'inscrit Merton. II s'agit, affirme-t-il, d'un 
processus de « transformation-in-recreation », ou, comme il l'ecrit ulterieurement: « a 
transformation from malformation to reformation3 ». Dans le cadre d'un tel processus de 
transformation interieure, poursuit Waaijman, le sujet, en l'occurrence ici Merton, cree a 
1'image de Dieu, voit cette image obscurcie et meme deformee par les forces adverses du 
monde. II doit retrouver cette image de Dieu, cachee au plus profond de lui. Ce sera alors 
l'objet d'un long et lent processus de transformation interieure, celui de toute une vie. 
Ainsi en fut-il pour Merton. Le confirment d'abord, affirme Waaijman, les toutes 
premieres phrases de son recit autobiographique, ou Merton ecrit: « Free by nature, in 
the image of God, I was nevertheless the prisoner of my own violence and my own 
selfishness, in the image of the world into which I was born4 ». En temoigne ensuite la 
facon dont Merton a structure son recit, autour du modele du « Purgatoire » de Dante, 
comme s'il s'agissait de l'ascension d'une montagne a sept niveaux, veritable reflet de 
son periple interieur. Reprenant la metaphore de la spirale, utilisee par Hawkins pour 
decrire le processus de conversion par Merton, Waaijman conclut ainsi son analyse du 
profil de transformation interieure vecue par Merton : 
1
 R. J. GUNN. Journeys into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and the Quest for Transformation, [...], 
2000, p. 180-181. 
2
 K. WAAIJMAN. «Some spiritual autobiographies)), Spirituality. Forms, Foundations, Methods, [...], 
2002, p. 898. 
3
 K. WAAIJMAN. «Some spiritual autobiographies)), Spirituality. Forms, Foundations, Methods [...], 
2002, p. 899. 
4
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 3, cite" par K. WAAIJMAN «Some Spiritual 
Autobiographies)), Spirituality. Forms, Foundations, Methods [...], 2002, p. 898. 
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It is characteristic for Merton that his search exhibits a 
spiralling progression that corresponds to the seven layers of 
The Seven Storey Mountain, the mount of his purification, that 
is the leitmotiv of his spiritual autobiography. His 
transformation in reformation, accordingly, does not end in 
Gethsemani. The Seven Storey Mountain ends with the words: 
< Let this be the end of the book, not of the searching. > x 
iii) La conversion de Merton : son caractere continu 
Quatre autres chercheurs s'ajoutent aux Malits, Conn, Raab, Hawkins, Gunn et Waaijman 
pour souligner le caractere continu de la conversion vecue par Merton. Le premier, 
Raymond Lloyd, a publie en 1981 une courte recherche, qui emprunte comme titre une 
citation extraite d'un article publie par Merton en 1950 et intitule « The White Pebble3 ». 
Merton y ecrit: « It is evident that the story of my life up to the day of my baptism is 
hardly the adequate story of my 'conversion'. My conversion is still going on4. » 
S'appuyant sur 1'etude de deux recits autobiographiques de Merton, le premier publie en 
1948 - The Seven Storey Mountain — et le second en 1966 - Conjectures of a Guilty 
Bystander, Pauteur prouve que Merton etait engage dans un veritable processus de 
conversion continue et que cette conversion s'articule autour de deux poles : celui d'un 
enfoncement dans les profondeurs du mystere de Dieu, et celui d'une ouverture de plus 
en plus grande vis-a-vis autrui. Selon Lloyd, Merton a avance sur le chemin d'une 
conversion continue, avec un coeur de plus en plus ouvert a Dieu et aux autres. Cet auteur 
affirme que c'est ce qui en fait un «vrai catholique», c'est-a-dire quelqu'un de 
veritablement« universel » en son ouverture : 
This is the way his continuing conversion carried him - it was 
with a most human openness and willingness to learn that he 
turned to his fellows, because his heart was set upon God. The 
broadening of his horizons both in the understanding of the 
mystery of God and of the cosmic scope of God's redeeming 
love among men, enabled him to become truly catholic towards 
1
 K. WAAIJMAN «Some Spiritual Autobiographies)), Spirituality. Forms, Foundations, Methods [...], 
2002, p. 902. 
2
 R. LLOYD. «My Conversion Is Still Going On», Cistercian Studies, vol. 16, n° 1, 1981, p. 30-37. 
3
 T. MERTON. «The White Pebble», [...], 1950, p. 26-28 and 69. 
4
 T. MERTON. «The White Pebble», [...], 1950, p. 27. La mise en italique a <£t& faite par l'auteure de la 
prdsente recherche. 
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the end of his life, in a way which marks him out as pioneer in 
Christian discipleship. ' 
Le deuxieme chercheur, Devin Brown, a publie en 1991 les fruits de sa recherche sous le 
titre « Thomas Merton & Joseph Campbell. Conversion and the Hero's Departure » . 
Brown emprunte au roman mythique de Joseph Campbell, publie en 1949 sous le titre 
The Hero with a Thousand Faces, sa grille de lecture de la premiere etape de la 
conversion de Merton. Ce chercheur s'arrete au premier seuil de ce long chemin que 
Campbell identifie comme « The Departure ». II y repere la presence des cinq principaux 
ingredients de cette etape dans l'autobiographie de Merton The Seven Storey Mountain 
(1948). Ce sont: i) l'appel a l'aventure, detecte dans les deux evenements vecus a Rome 
en 1933 - experience esthetique vecue face aux icones byzantines des eglises de Rome et 
experience interieure de la presence de son pere decede quelque temps auparavant; ii) le 
refus d'acquiescer a cet appel, etouffe par la vie desordonnee que Merton a vecu comme 
etudiant a l'universite de Cambridge ; iii) l'aide surnaturelle, activee par la rencontre de 
Merton avec de grands penseurs, par le biais de la lecture d'Augustin, de Blake, 
d'Huxley, de Maritain etc.; iv) la traversee du premier seuil, franchi par le biais de la 
double decision de Merton d'aller a la messe a l'eglise Corpus Christi et de devenir 
catholique ; v) et enfin « le ventre de la baleine » (the belly of the whale), actualise par le 
bapteme de Merton et decrit par ce dernier comme : « [an] happy execution and 
rebirth3». 
Fait interessant a noter, Brown est le premier chercheur a s'arreter a 1'experience 
esthetique vecue par Merton a Rome en 1933 et a la situer comme point de depart de sa 
quete religieuse. Quelques annees plus tard, en 1994, Jim Forest revient sur cette 
experience esthetique de Merton dans son article « Merton and the Icons : from Art to 
Worship » (1994)4. II en confirme la valeur spirituelle en s'appuyant sur des extraits de 
The Seven Storey Mountain (1948) dans lesquels Merton affirme que c'est en 
1
 R. LLOYD. «My Conversion Is Still Going On», [...], 1981, p. 35. 
2
 D. BROWN. «Thomas Merton & Joseph Campbell: Conversion and the Hero's Departure)), The Merton 
Seasonal, vol. 16, n° 2, 1991, p. 11-14. 
3
 D. BROWN. «Thomas Merton & Joseph Campbell: Conversion and the Hero's Departure)), [...], 1991, 
p. 13. La courte citation de Merton est extraite de The Seven Storey Mountain [...], 1948, p. 222. 
4
 J. FOREST. «Merton and the Icons : from Art to Worship)), The Tablet, vol. 248, n° 8055, Dec. 24th /31th, 
1994, p. 1640-1642. 
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contemplant ces mosaiques qu'il a soupconne quelque chose du mystere de ce Christ des 
icones, et qu'il s'est mis a lire les Evangiles pour mieux percevoir l'identite de ce 
personnage qui avait commence a le fascinerr. 
C'est avec un souci pastoral bien evident que le troisieme auteur, Mitch Finley, a publie 
en 2000 une reflexion intitulee: « The Joy of Being Catholic: The Relationship of 
Conversion of Thomas Merton to the RCIA» (2000)2. Dans le cadre de cette recherche, 
l'auteur degage de la vie de Merton, decrite dans The Seven Storey Mountain (1948) et 
dans les cinq volumes de son Journal personnel, cinq grandes etapes de conversion. Pour 
chacune de ces etapes a savoir les annees precedant son experience de conversion, les 
annees marquees par son experience de conversion, les premieres annees de vie comme 
catholique (1938-1952), les dix annees subsequentes (1953-1963) et les dernieres annees 
de sa vie (1964-1968), l'auteur tente de degager certains grands enseignements pastoraux 
susceptibles d'aider et de dynamiser les responsables du programme americain de 
formation des catechumenes. 
Le quatrieme auteur, Anthony Padovano, a publie en 2000 le texte d'une conference 
presentee a l'occasion du 60e anniversaire du bapteme de Merton le 16 novembre 1938, 
sous le titre « The Eight Conversions of Thomas Merton » (2000) 3. Dans cet article, 
l'auteur s'appuie sur les grands recits autobiographiques de Merton : The Seven Storey 
Mountain (1948), The Sign of Jonas (1953), Conjectures of a Guilty Bystander (1966), 
The Asian Journal (1973) et A Vow of Conversation (1988) pour degager huit grands 
moments de la vie de Merton et leurs fruits de conversion. Six de ces tournants de la vie 
de Merton sont familiers des chercheurs qui se sont penches sur l'un ou 1'autre d'entre 
eux. Pensons entre autres a l'evenement de Rome en 1933, ou le jeune Merton fait 
1'experience de la presence de son pere decede quelques annees auparavant. Retenons 
egalement son bapteme en 1938, son entree a l'abbaye de Gethsemani en 1941, son 
ouverture au monde en 1958, dans les suites de l'evenement interieur vecu au coin de la 
1
 J. FOREST. «Merton and the Icons : from Art to Worship)), [...], 1994, p. 1640, colonne 2. 
2
 M. FINLEY. «The Joy of Being Catholic : The Relationship of Conversion of Thomas Merton to the 
RCIA», The Merton Annual, vol. 13, 2000, p. 171-189. RCIA = Rite of Christian Initiation of Adults. 
3
 A. T. PADOVANO. «The Eight Conversions of Thomas Merton», The Merton Seasonal, vol. 25, n° 2, 
2000, p. 9-15. 
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4e rue et de Walnut Street a Louisville1, et retenons 1'illumination/Illumination vecue 
devant la statue de Bouddha a Polonnaruwa en 1968 et l'evenement de sa mort le 10 
decembre 1968. Padovano attire cependant l'attention du lecteur sur deux autres 
evenements, riches en fruits de transformations interieures pour Merton. Le premier 
evenement concerne le concile Vatican II (1962-1965) qui confirme les intuitions 
spirituelles de Merton quant a la realite centrale de « peuple de Dieu » dans l'Eglise3. Le 
second rappelle l'aventure amoureuse de Merton en 1966. C'est cette experience 
amoureuse, avance Padovano, qui lui a permis d'une part, de se reconcilier avec ses 
propres valeurs feminines, et d'autre part, de decouvrir les fondements spirituels de 
l'amour humain en y incluant les dimensions erotiques4. Si la majorite de ces moments 
marquants de la vie de Merton avaient ete clairement identifies auparavant, il revient a 
1
 Cette experience d'illumination intSrieure est suffisamment importante pour avoir incite les chercheurs a 
s'y arreter. Giannini (1977) l'identifie a une veritable experience mystique. Conn (1986) la qualifie 
d'expgrience humaine profond^ment enracinee dans la vie affective de Merton. Commins (1999) 
l'apparente a une epiphanie. Padovano (2000) la considere comme une des huit conversions de Merton. 
Et Bochen (2002) y consacre deux pages dans The Thomas Merton Encyclopedia. Fait a noter, cet article 
dans: The Thomas Merton Encyclopedia est accompagne" de la photographie d'une plaque 
commemorative erigee au coin de "Fourth and Walnut" a Louisville, KY, en souvenir de cet ev£nement 
majeur de la vie de Merton. Nous pouvons y lire : «A REVELATION. Merton had a sudden insight at 
this corner Mar. 18, 1958, that led him to redefine his monastic identity with greater involvement in 
social justice issues. He was "suddenly overwhelmed with the realization that I loved all these people..." 
He found them "walking around shining like the sun"». Conjectures of a Guilty Bystander. Presented by 
the Thomas Merton Center Foundation. 
R. GIANNINI. «A Note on Theology and Mystical Experience in Thomas Merton », 1977, p. 277. G. 
COMMINS. «Thomas Merlon's Three Epiphanies», Theology Today, vol. 56, n° 1, 1999, p. 63-66. A. 
PADOVANO. «The Eight Conversions of Thomas Merton», [...], 2000, p. 10-11. C. BOCHEN. « 
"Fourth and Walnut" Experience, The», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 158-160. 
2
 L'importance de cet eA^nement a 6te" analyse" par Gary Commins dans son article : «Thomas Merton's 
Three Epiphanies», [...], 1999, p. 66-68. II ecrit en page 67 : «At Polonnaruwa, as in Louisville, he felt 
awakened from blindness. For a moment, he saw in a way untied to concepts or doctrine, light without 
frame. He experienced what the statues asserted, the truth of Madhyamika and the Christian 
contemplative tradition: "there is no puzzle, no problem, and really no 'mystery'. All problems are 
resolved and everything is clear, simply because what matters is clear. The rock, all matter, all life, is 
charged with dharmakaya - everything is emptiness and everything is compassion."». Cette citation de 
Merton, insdree par Commins, est extraite de T. MERTON. The Other Side of the Mountain. The End of 
the Journey, The Journals of Thomas Merton, vol. 7, 1967-1968, Edited by Patrick Hart San Francisco, 
Harper, 1998, p. 323. 
3
 A. T. PADOVANO. «The Eight Conversions of Thomas Merton», [...], 2000, p. 11-12. 
4
 A. T. PADOVANO. «The Eight Conversions of Thomas Merton», [...], 2000, p. 13-14. 
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Padovano de les avoir regroupes et d'y avoir ajoute ceux du concile Vatican II et de son 
aventure amoureuse1. 
iv) La conversion de Merton : certains facteurs 
Si de tres nombreux chercheurs ont releve le caractere continu de la conversion de 
Merton, cherchant a en determiner le mecanisme et les grandes etapes, quelques-uns 
d'entre eux se sont surtout employes a souligner, sinon a degager, les facteurs 
determinants ayant mene Merton a se convertir au catholicisme2. Ainsi Dell'Isola et Allitt 
mentionnent le role determinant des lectures du livre d'Etienne Gilson, The Spirit of 
Medieval Philosophy (1936), dans l'ouverture de Merton, jeune adulte, au catholicisme . 
Raab et Brown, quant a eux, soulignent l'influence positive d'un cercle d'intellectuels 
amis - Mark Van Doren, Bob Lax - , celle de sa rencontre avec un sage hindou qui l'a 
renvoye a ses racines chretiennes - le docteur Bramachari - et celle de la lecture de 
plusieurs spirituels catholiques dont Augustin, Thomas d'Aquin, Maitre Eckhart, Gerard 
Manley Hopkins, William Blake et Jacques Maritain, dans les quelques annees qui ont 
precede sa conversion au catholicisme4. Enfin, Tastard prouve dans son article: 
« Anglicanism and the Conversion of Thomas Merton5 », que les racines anglicanes de 
Merton, toutes perries de foi, de priere et de spiritualite chretiennes, l'ont certainement 
guide vers une reinsertion religieuse dans la tradition chretienne et l'ont mene au 
catholicisme. Elle ecrit: 
Yet Anglicanism was important for Merton's discovery of the 
Roman Catholic Church and thus for his re-entry into Christian 
faith. Merton's upbringing had given him a grounding in 
Christian teaching and an experience of prayer with which he 
could more readily make sense of what he was learning from 
1
 La meme ann6e de la publication de cet article de Padovano, Gunn analyse certains aspects de cette 
aventure amoureuse de Merton et Pexperience de vide qu'elle lui a fait vivre. R. J. GUNN «Emptiness as 
Anima/Animus Failure», Journeys into Emptiness. Dogen, Merton, Jung and the Quest for 
Transformation, [...], 2000, p. 164-168. 
2II faut noter que les parents de Merton appartenaient a des branches diff&entes du protestantisme et que 
Merton a 6ti 6duque" dans cette religion. Voir a ce propos, T. TASTARD. « Anglicanism and the 
Conversion of Thomas Merton», Theology, vol. 91, 1988, p. 17-24. 
3
 F. DELL'ISOLA. «The Conversion and Growth of Thomas Merton», [...], 1962, p. 53. P. ALLITT. «The 
Preconciliar Generation 1935-1962», Catholic Converts [...], 1997, p. 311. 
4
 J. RAAB. «Encountering others: Interpreting the Faith Development of Thomas Merton in Light of 
Fowler's Stage of Faith », [...], 1999, p. 143. 
5
 T. TASTARD. «Anglicanism and the Conversion of Thomas Merton», [...], 1988, p. 17-24. 
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Catholicism in the crucial period 1937-8. Without this basic 
knowledge his searching might have led him elsewhere, perhaps 
in the direction of the oriental mysticism which he explored at 
the same time that he was exploring Roman Catholicism.l 
1.5 La possible existence d'une theologie de la conversion chez Merton 
Introduction 
L'ensemble des recherches mertonniennes sur la conversion semble s'etre davantage 
concentre sur la conversion vecue par Merton, le jeune adulte et le moine. Cependant, 
certains auteurs, a l'occasion de leur recherche sur la conversion vecue par Merton, ou a 
l'occasion d'une recherche sur un autre theme, dont la spiritualite de Merton, la theologie 
du « moi », l'homme et le moine, laissent transparaitre certains elements de l'existence 
d'une theologie de la conversion chez Merton. Nous les reprenons les unes apres les 
autres. 
1.5.1 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton : la dimension de 
transformation personnelle de la conversion 
En 1971, le jesuite americain John Higgins publie dans la collection « Cistercian Studies 
Series », sous le titre Merton's Theology of Prayer les resultats de sa recherche doctorale 
consacree a la theologie de la priere chez Merton . Tout au long de son livre, bien que ce 
ne soit lie, ni a son objectif, ni a son hypothese de travail, Higgins multiplie les allusions 
a la conception de la conversion chretienne chez Merton. Bien qu'il n'utilise que tres 
rarement le terme conversion, nous decodons la presence de cette realite sous 
1'expression plus frequente de «transformations spirituelles » ou de «transformations 
interieures». Ces informations touchant cette «transformation spirituelle» sont 
disseminees tout au long de l'ouvrage de Higgins et laissent entrevoir l'existence chez 
Merton, d'une theologie de la conversion. Celle-ci semble suffisamment articulee pour 
initier une reponse a des questions pouvant toucher la definition de la conversion, sa 
necessite, son but et les moyens d'y parvenir. Higgins demeure discret quant a cette 
' T. TASTARD. «Anglicanism and the Conversion of Thomas Merton», [...], 1988, p. 19. 
2
 J. J. HIGGINS. Merton's Theology of Prayer, [...], 1971, xxiv + 159 p. 
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facette de la theologie de Merton, soulignant davantage dans son chapitre de discussion 
des resultats, l'originalite, la contemporaneite et la valeur de la theologie de la priere 
developpee par Merton. 
1.5.2 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton : 1'importance de 
la contemplation pour la conversion chretienne 
En 1980, dans son livre The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey1, 
Elena Malits passe en revue quelques grandes metaphores exploiters par Merton dans son 
oeuvre litteraire . Elle demontre comment Merton deploie sa pensee dans un langage 
metaphorique et souligne la place essentielle qu'il accorde a la contemplation dans sa 
vision de la conversion chretienne. Plusieurs citations, extraites de l'oeuvre meme de 
Merton, viennent soutenir ce role preponderant que Merton accorde a la contemplation 
chretienne comme moyen privilegie, sinon unique, d'une veritable conversion chretienne. 
Commentant un extrait de Seasons of Celebration que Merton avait publie en 1965, elle 
ecrit: 
But such inner transformation, although begun and assisted by 
ascetical practices, could never be accomplished by them. That is 
the work of contemplative prayer. Monastic obedience and 
penance provide the conditions for displacing the false self but of 
themselves cannot awaken the true self. The recovery of one's 
true self can happen only in contemplation. Through the prayer 
of the heart, metanoia is possible, because the true self comes to 
know itself over against its superficial and external disguises3. 
1.5.3 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton : le soutien de la 
metaphore des « vrai et faux moi » 
En 1986, Walter Conn, dans une sous-section de son livre Christian Conversion. A 
Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender traitant de la metaphore des 
« vrai et faux moi » chez Merton, souligne une facette tres originale de sa theologie de la 
conversion liee a cette metaphore. II ecrit: 
1
 E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, xiii + 175 p. 
2
 E. MALITS. «A Mind awake in the Dark», The Solitary Explorer. Thomas Merlon's Transforming 
Journey, [...], 1980, p. 120-138. 
3
 E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. 129. 
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This contempt for the world was clearly secondary to the 
principal theme of Seeds of Contemplation: discovering God and 
one's true self. Indeed, it is in Seeds of Contemplation that 
Merton first makes explicit, in a major way, this theme of 
discovery which had been and would continue to be absolutely 
central in his own life. This is not to say that the discovery theme 
was not present in The Seven Storey Mountain. Indeed, the 
autobiography is the story of a journey of discovery. In Seeds of 
Contemplation, however, with true self/false self distinction, 
Merton found the apt metaphor for articulating the discovery's 
transformational pattern. 
At the beginning of Seeds Merton characterizes the journey of 
the authentic Christian life as an escape "from the prison of our 
own selfhood." [...] The prison from which one must escape is 
the false self. [...] The essential core is the true self. For Merton, 
then, the point is not simply to escape the self, but to escape the 
false self in order to reach the true self - and God. This is the 
business of conversion. ' 
Ce lien entre conversion chretienne et « vrai et faux moi», chez Merton, avait deja ete 
effleure par Higgins dans sa recherche mertonnienne sur la theologie de la priere. 
D'abord, dans son chapitre «Transformation of Consciousness » (1971) 2, Higgins 
consacre quelques pages a cette realite bien mertonnienne des « vrai et faux moi». 
Ensuite, tout au long de son livre, Higgins demontre la place unique que Merton accorde 
a la priere contemplative pour eveiller la realite du « vrai moi » et conduire l'humain a 
Dieu, qui y loge dans le secret. Cette conclusion d'Higgins se voit confirmee par Malits 
en 1980 alors qu'elle ecrit: « The recovery of one's true self can happen only in 
contemplation. Through the prayer of the heart, metanoia is possible, because the true 
self come to know itself over against its superficial and external disguises3. » 
1
 W. CONN. Christian Conversion : A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [... 
1986, p. 236. Le soulignement l'a it€ par l'auteure de la pr6sente recherche. 
2
 J. J. HIGGINS. «TransformationofConsciousness», Merton's Theology of Prayer, [...], 1971, p. 25-48. 
3
 E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. 129. 
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1.5.4 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton: le caractere 
pascal de la conversion chretienne 
O'Connell, quant a lui, en 1990, dans un article intitule « Thomas Merton's Spiritual 
Teaching and Innovation » l, met en relief le caractere pascal, tres paulinien, de la 
mort/resurrection present au coeur de la reflexion de Thomas Merton sur la conversion 
chretienne. II ecrit: « This is what Paul means when he speaks of being crucified with 
Christ [...]. Here is the heart of Merton's understanding of self-transformation, and 
indeed of his entire spirituality. For him, the contemplative experience is fundamentally 
paschal in character . » 
1.5.5 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton: la 
transformation du « moi » et la conversion chretienne 
Egalement en 1990, Anne Carr, dans un article intitule « Transformation of the Self in 
Thomas Merton » 3, laisse soupconner, sans le souligner formellement, un lien evident 
entre la «theologie du moi» developpee par Merton et sa vision de la conversion 
chretienne. Repassant les grands themes de la conversion chretienne dont la saintete, le 
peche et le peche originel, le bapteme, le mal, la rencontre de Dieu et le salut, elle montre 
comment Merton articule ces realties en fonction des « vrai et faux moi ». L'interet 
premier d'Anne Carr se deploie cependant beaucoup plus autour de la «theologie du 
moi » chez Merton, qu'autour de sa theologie de la conversion. Aussi, conclut-elle ainsi 
sa recherche : 
In the texts examined here [...] it is already clear that he explored 
the contours of the religious search with depth, imagination, and 
particular insight into the relation between the self and God. 
Merton's metaphors and symbols for the search for God, cast in 
the terms of his own life history, reveal a genuine theology of the 
self.4 
1
 P. O'CONNELL. «Thomas Merton's Spiritual Teaching: Tradition and Innovation)), Spiritual Life, 
vol. 36, n° 4, 1990, p. 214. 
2
 P. O'CONNELL. «Thomas Merton's Spiritual Teaching : Tradition and Innovation », [...], 1990, p. 214. 
3
 A. CARR. ((Transformations of the Self in Thomas Merton», Listening, vol. 25, Fall 1990, p. 251-266. 
4
 A. CARR. ((Transformations of the Self in Thomas Merton», [...],1990, p. 265. 
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1.5.6 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton: les racines 
benedictines de la conversion chretienne et son substrat experientiel 
En 1992, le moine trappiste John Albert, dans son article « Thomas Merton: The 
Vigilance of Desire1 », fait avancer d'un pas la recherche autour de la theologie de la 
conversion chez Merton. C'est dans le cadre d'un point de sa reflexion consacree a 
« Merton, le moine cistercien », qu'il leve le voile sur certains aspects de la theologie de 
la conversion chez Merton. II le fait d'abord en montrant brievement comment les propos 
de Merton sur la conversion chretienne s'enracinent loin dans la tradition benedictine, a 
la fois par le biais de son vceu de conversion des mceurs et par le biais de la Regie de saint 
Benoit, plus specifiquement par le biais des extraits suivants du quatrieme chapitre de 
cette Regie (RB 4, 24 et 50)2. II le fait ensuite en soulignant le substrat « experientiel » de 
la reflexion mertonnienne sur la conversion et son caractere bien incarne. A ce sujet il 
ecrit: 
Merton knew that moral awakening, as St. Augustine and St. 
Benedict taught in their periods of history, precedes behavioral 
change; that the human intellect must be disposed to truth before 
doctrinal clarity can be achieved; that conversion to new faith 
anticipates spiritual development. Merton learned, through his 
own experience, that emotional or psychic conversion and 
spiritual or religious conversion are correlatives: the condition of 
physical illness and mental suffering can lead to spiritual 
regeneration or spiritual degeneration. Conversion, in all of its 
modes, follows an evolutionary path requiring the full exercise of 
human powers. 
Enfin, il le fait en exploitant tres succinctement un materiel peu connu, voire inedit, de 
Merton : d'abord, Pintroduction a son livre Silence in Heaven. A Book on Monastic Life 
1
 J. ALBERT. «Thomas Merton : The Vigilance of Desire», Word & Spirit, vol. 14, 1992, p. 105-117, 
2
 RB 4,24 = « Ne pas entretenir la tromperie dans son coeur ». 
RB 4, 50 = « Quand des pensdes mauvaises se presentent au coeur, les briser aussitot contre le Christ et les 
d^couvrir a l'ancien spirituel ». 
SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit, Introduction, Texte, (Prol. - ch. vii), tome I, Coll. ((Sources 
chre"tiennes», n° 181, introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogile, texte 6tabli et presents' 
par Jean NeufVille, Paris, Cerf, 1972, p. 459 et 461. 
3
 J. ALBERT. ((Thomas Merton : The Vigilance of Desire», [...], 1992, p. 111. 
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(1956) et ensuite, quelques bribes de conferences que Merton avait presentees aux 
moines de son monastere sur le vceu de Conversatio Morum2. 
1.5.7 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton: un double 
chemin vers la completude humaine et la saintete 
Se distinguant de ses predecesseurs, Paul Pearson, en 1998, initie de facon plus formelle 
une reflexion sur la theologie de la conversion chez Merton. II y parvient par le biais 
d'une recherche consacree aux themes de la completude (wholeness) et de la saintete 
dans la pensee de Merton. Dans sa reflexion intitulee «Thomas Merton and the Christian 
Search for Wholeness and Holiness » 3, Pearson verifie une de ses hypotheses de depart 
qui lie chez Merton, la completude, ou si Ton veut l'accomplissement humain, et la 
saintete. Pour verifier son hypofhese, il puise dans le contenu d'une conference4 que 
Merton a donnee aux novices de son monastere sur la completude humaine chez 
Confucius. Pearson s'arrete aux quatre principales composantes de la completude 
humaine que Merton identifie comme etant l'amour, la droiture, la liturgie ou le rite, la 
sagesse, et il souligne que Merton les applique a la personne du Christ5. C'est cette 
application des composantes de la completude humaine a la personne du Christ qui 
permet a Pearson de Her chez Merton completude et saintete et d'affirmer : 
Christ's love is seen in the redemption, his righteousness in our 
justification. The idea of liturgy or rites can be seen in the 
sanctification that he brings and, lastly, as scripture tells us, 
Christ is himself the wisdom of God. For Merton, at the centre of 
1
 T. MERTON. Silence in Heaven. A Book on the Monastic Life, New York, Thomas Y. Crowell, 1956, 
70 p. + 90 photos. 
2
 Malheureusement l'auteur ne precise pas les coordonn^es de ces conferences de Merton sur le vceu de 
conversion des mceurs. 
3
 P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness», [...], 1998, 
p. 27-38. 
4
 Meme si Paul Pearson n'a pas identifie" la provenance des propos de Merton, nous avons pu les rattacher 
aux propos de Merton contenus dans : The Fully Human Being. Conference donn£e par Merton le 10 
juin 1965, Kansas City, MO : The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1995, 
1 audiocassette (60 minutes), Merton AA 2906, 1995, face B. 
5
 P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness », [...], 1998, 
p. 34. 
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this pattern of wholeness is the cross and the task of the Christian 
is to become whole by attaining that central pivot. ' 
1.5.8 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton : l'importance de 
1'experience personnelle 
La meme annee, en 1998, Christopher Burnham, a l'occasion de la publication de son 
article «Merton's Ethos in The Seven Storey Mountain: Toward a Rhetoric of 
Conversion » , valide l'hypothese selon laquelle The Seven Storey Mountain (1948) a ete 
construit selon le modele bien aristotelicien d'une rhetorique de la conversion. Pour fins 
de verification, l'auteur presente d'abord les trois principaux parametres du discours 
rhetorique selon Aristote - le logos, le pathos et Vethos. II montre ensuite comment The 
Seven Storey Mountain (1948) constitue un veritable ethos construit par Merton, a partir 
de ses propres memoires, consignees dans son journal personnel pour les annees 1939-
19413, et ce dans le but de s'offrir en modele imitable par ses lecteurs et lectrices. C'est 
ce defi rhetorique, affirme Burnham, que Merton a releve en ecrivant The Seven Storey 
Mountain. A ce propos, il ecrit: 
Merton's challenge in The Seven Storey Mountain, then, is 
creating a credible, authoritative ethos that elicits empathy and 
trust in his readers and convinces them ultimately to begin their 
own journey of conversion. Though logic and emotion are both 
used in The Seven Storey Mountain, given the religious and 
values-based themes that predominate, ethos holds the most 
potential for Merton. Given this challenge, Merton carefully and 
consciously shapes and reshapes journal materials to create an 
ethos that will accomplish his rhetorical purpose. 4 
Conscient des bienfaits de sa conversion au catholicisme, Merton aurait ainsi voulu, par 
le biais de son recit autobiographique, entrainer ses lecteurs et lectrices, a sa suite, sur 
leur propre chemin de conversion. Sans Paffirmer ouvertement, Burnham assume done 
1
 P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness», [...], 1998, 
p. 34. 
2
 C. BURNHAM. «Merton's Ethos in The Seven Storey Mountain : Toward a Rhetoric of Conversion)), The 
Merton Annual, vol. 11, 1998, p. 110-120. 
3
 Le journal de Merton pour les annees 1939-1941 a ete publie dans : Run to the Mountain. The Story of a 
Vocation, [...], 1995, xvii + 490 p. 
4
 C. BURNHAM. «Merton's Ethos in The Seven Storey Mountain: Toward a Rhetoric of Conversion)), 
[...], 1998, p. 113. 
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qu'il existe chez Merton un discours sur la conversion qui peut donner lieu a une 
theologie de la conversion. 
1.5.9 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton : un accent sur la 
transformation interieure 
L'annee suivante (1999), John Eudes Bamberger aborde ce theme de la conversion dans 
la pensee de Merton, par le biais d'une reflexion portant sur les contributions inedites de 
Merton a un elargissement de la comprehension de la spiritualite monastique. Ce 
chercheur, dans son article « Monasticism and Thomas Merton, Monk-Priest and Author : 
His Contributions to a Wider Understanding of Spirituality» (1999)1, fait la 
demonstration d'une double contribution de Merton. La premiere touche ses propos sur la 
spiritualite monastique. La seconde concerne ses qualites litteraires lorsqu'il aborde cette 
realite de la spiritualite monastique. 
Dans le premier cas, Bamberger souligne que Merton aborde la spiritualite monastique 
sous Tangle des transformations interieures qui s'operent grace a elle. C'est en ce sens 
que Bamberger devoile quelque chose de la theologie de la conversion chez Merton, vue 
comme un lent et long processus de transformation interieure. II ecrit: 
A number of terms are closely associated with this fundamental 
concept of inner transformation in Merton's works, each of 
which serves at various times to bring out one or other aspect of 
this process. Such key words as freedom, liberty, discovering the 
true self, entering into the virgin point of the soul, contact with 
the spark of the soul (scintilla animae), the new man, attaining 
the likeness of God - all these relate to the same radical, 
mysterious reality that is operative at the center of the monastic 
way of life in Merton's view. Merton's concept of monastic life 
as a process of transformation which engages the whole person 
and leads to increasing simplification of his thoughts, desires and 
affective life is the key to understanding his considered views on 
monastic spirituality and monastic reform. 2 
1
 J. E. BAMBERGER. «Monasticism and Thomas Merton, Monk-Priest and Author : His Contributions to 
a Wider Understanding of Spirituality)), [...], 1999, p. 22-37. 
2
 J. E. BAMBERGER. «Monasticism and Thomas Merton, Monk-Priest and Author: His Contributions to 
a Wider Understanding of Spirituality)), [...], 1999, p. 31. 
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1.5.10 Vers le degagement d'une theologie de la conversion chez Merton: le talent 
litteraire de Merton au service de ses preoccupations sur la conversion 
Dans le second cas, l'auteur s'arrete aux qualites litteraires de Merton et affirme a ce 
propos: 
He gave fresh life to this concept of transformation and an 
expanded description of the elements involved in this process. 
This brings up what was perhaps Merton's most original 
contribution to monastic renewal and the modern Church: his 
taking up of traditional terms and giving them fresh significance 
through the life he breathed into the expanded descriptions of 
their authentic meaning. I recall on one occasion his telling us in 
class that renewal meant giving new meaning to familiar words. 
Such terms as sanctity, contemplation, prayer, silence, solitude, 
meditation, monasticism and any number of other terms that had 
become trite and stereotyped by frequent rather lifeless usage for 
many took on a newness of significance as he related the 
meaning they held for him after he encountered them in the 
Fathers and they contributed to his own experience. Nowhere is 
this freshness of vocabulary more evident, it seems to me, than in 
his treatment of these and other related terms found in the word 
field of transformation and realization of the true self. ' 
Cette capacite de Merton de 're-visiter' les textes des Peres de l'Eglise et des fondateurs 
du monachisme avait ete soulignee par Anne Carr des les premieres pages de son livre A 
Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self(1988). 
1.6 Merton : le theologien et la theologie 
Introduction 
Le moine-ecrivain, tout en partageant sa propre experience spirituelle a cherche a 
partager a ses lecteurs ses propres reflexions. Comme moine, pretre, responsable de la 
formation des novices et des scolastiques dans son propre monastere, et responsable 
d'une revue monastique, Merton a ete appele a agir et reagir comme theologien. Dans 
cette section, nous aborderons differentes facettes de Merton, le theologien, et degageons 
certaines de ses facons de faire theologie. Nous nous arreterons successivement 
1
 J. E. BAMBERGER. «Monasticism and Thomas Merton Monk-Priest and Author : His Contributions to a 
Wider Understanding of Spirituality)), [...], 1999, p. 28. 
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sur Merton : i) ses malaises face a la theologie scolastique, ii) plus un spirituel qu'un 
theologien, iii) sa perception de l'activite theologique, iv) sa preference pour la theologie 
spirituelle, v) et sa facon de faire theologie. 
1.6.1 Merton : ses malaises face a la theologie scolastique 
Merton, le moine-ecrivain, vit certains malaises face a la theologie scolastique en vigueur 
a son epoque et a laquelle il a du se soumettre dans le cadre de sa formation monastique 
et sacerdotale1. II avait pris conscience de ses malaises des avant son entree au monastere, 
comme il l'affirme dans The Seven Storey Mountain (1948). Relatant alors un evenement 
vecu a l'automne 1938, il ecrit: 
Therefore to be called "Augustinian" [...] was a compliment, in 
spite of the traditional opposition between the Thomist and 
Augustinian schools [...]. It is a great compliment to find oneself 
numbered as part of the same spiritual heritage as St. Anselm, St. 
Bernard, St. Bonaventure, Hugh and Richard of St. Victor, and 
Duns Scotus also. And from the tenor of his course, I realized 
that he meant that my bent was not so much towards the 
intellectual, dialectical, speculative character of Thomism, as 
towards the spiritual, mystical voluntaristic and practical way of 
St. Augustine and his followers.2 
Puis, en 1948, il fait la douloureuse experience des contraintes de la theologie 
scolastique, alors qu'il decide d'ecrire The Ascent to Truth3, un livre dans lequel il 
cherche a approfondir la theologie mystique de Jean de la Croix, a la lumiere de la 
theologie dogmatique de Thomas d'Aquin4. Ce fut pour lui une experience d'ecriture 
penible qui lui avait fait realiser son incompetence a ecrire un tel genre de livre. Voila 
pourquoi il decide d'en informer ses lecteurs et lectrices, et en profite - Merton etait alors 
1
 Merton a &e" ordonne pretre le 26 mai 1949, il avait 34 ans. II t6moigne de l'importance de cet 6v6nement 
dans «The White Pebble», [...], 1950, p. 28 et 68 et dans les chapitres 4 et 5 «To the Altar of God» et 
«The Whale and the Ivry» de son second grand r6cit autobiographique The Sign of Jonas, [...], 1953, 
p. 181-303. 
2T.MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 220-221. 
3
 T. MERTON. The Ascent to Truth, New York, Hartcourt, Brace, 1951, x + 342 p. MSme si ce livre n'a €t€ 
public qu'en 1951, Merton s'y est consacre des 1948, affirme W. H. Shannon dans «The Ascent to 
Truth», Thomas Merton's Dark Path. The Inner Experience of a Contemplative, New York, Farrar, 
Straus, Giroux, p. 51. 
4
 W. H. SHANNON.«The Ascent to Truth», Thomas Merton's Dark Path, [...], 1981, p. 55. 
86 
deja tres conscient de sa popularity et de son influence - pour se situer devant eux, non 
pas comme theologien, mais comme ecrivain spirituel. 
1.6.2 Merton : plus un spirituel qu'un theologien 
Cette clarification vis-a-vis ses lecteurs et lectrices, Merton la fait d'abord en 1949, dans 
la preface de l'edition revisee de Seeds of Contemplation alors qu'il precise sa nouvelle 
orientation et ecrit: 
Above all, remember that in this book the author is talking 
about spiritual things from the point of view of experience 
rather than in the concise terms of dogmatic theology or of 
metaphysics. In religion, as in the natural life, the language of 
experience and the language of dogma or science may find 
themselves opposed.x 
II la refait ensuite en 1953, dans la preface de The Sign of Jonas 2 alors qu'il definit 
l'objectif qui 1'anime comme moine-ecrivain. II confie alors a ses lecteurs et lectrices : 
I have attempted to convey something of a monk's spiritual life 
and of his thoughts, not in the language of speculation but in 
terms of personal experience. This is always a little hazardous, 
because it means leaving the sure, plain path of an accepted 
terminology and traveling in byways of poetry and intuition. I 
found in writing the Ascent to Truth that technical language, 
though it is universal and certain and accepted by theologians, 
does not reach the average man and does not convey what is 
most personal and most vital in religious experience. Since my 
focus is not upon dogmas as such, but only on their repercussions 
in the life of a soul in which they begin to find a concrete 
realization, I may be pardoned for using my own words to talk 
about my own soul. 
Merton, le moine-ecrivain, cherche done davantage a partager sa propre experience 
spirituelle qu'a faire oeuvre theologique, selon les normes en vigueur en Occident dans la 
premiere moitie du XXe siecle. II se sent beaucoup plus a l'aise dans la peau de l'ecrivain 
que dans celle du theologien. Ce sera l'objet d'une confidence a la theologienne feministe 
1
 T. MERTON. Seeds of Contemplation, [...], 1949 (revised edition), p. xii. 
2
 T. MERTON. The Sign of Jonas, [...], 1953, 362 p. 
3
 T. MERTON. «Prologue», The Sign of Jonas, [...], 1953, p. 8-9 
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Rosemary Radford Ruether dans une lettre datee du 24 mars 1967. II lui ecrit alors : « I 
am not a pro at anything except writing : I am no theologian.1 » 
1.6.3 Merton : sa perception de l'activite theologique 
Des 1949, dans une reflexion intitulee « Tradition and Revolution », publiee dans Seeds 
of Contemplation et reprise en 1962 dans New Seeds of Contemplation , Merton aborde la 
realite de la theologie. II y met en garde ses lecteurs et lectrices contre ce qu'il appelle le 
piege des «technicalites » theologiques4. II en profite pour presenter sa propre definition 
de la theologie ainsi que le profil de ce qu'il considere etre le profil du «vrai 
theologien ». 
Quant a sa definition de la theologie, il affirme : 
Here the Truth is One Whom we not only know and possess but 
by Whom we are known and possessed. Here theology ceases to 
be a body of abstractions and becomes a Living Reality Who is 
God Himself. And He reveals Himself to us in our total gift of 
our lives to Him. Here the light of truth is not something that 
exists for our intellect but One in Whom and for Whom all minds 
and spirits exist, and theology does not truly begin to be theology 
until we have transcended the language and separate concepts of 
theologians.5 
Quant a sa vision du profil du theologien et de son activite theologique, il ecrit: 
But God gives true theologians a hunger born of humility, which 
cannot be satisfied with formulas and arguments, and which 
looks for something closer to God than analogy can bring you. 
This serene hunger of the spirit penetrates the surface of words 
and goes beyond the human formulation of mysteries and seeks, 
in the humiliation of silence and intellectual solitude and interior 
1
 T. MERTON. «To Rosemary Radford Ruether, March 24, 1967», The Hidden Ground of Love [...], 1985, 
p. 509. 
2
 T. MERTON. ((Tradition and Revolution)), Seeds of Contemplation, [...], 1949 (revised edition), p. 69-76. 
3
 T. MERTON. ((Tradition and Revolution)), New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 142-149. La 
rendition de ce texte de 1949 a donne lieu a quelques modifications mineures comme l'ajout d'une 
virgule, d'un 'et' ou le changement d'un mot pour un autre mot plus precis ou 6vocateur. 
4
 T. MERTON. ((Tradition and Revolution)), Seeds of Contemplation [...], 1949 (revised edition), p. 74 ; 
New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 147. 
5
 T. MERTON. ((Tradition and Revolution)), Seeds of Contemplation, [...], 1949 (revised edition), p. 75 ; 
New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 148. 
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poverty, the gift of a supernatural apprehension which words 
cannot truly signify. 
Beyond the labor of argument it finds rest in faith and beneath 
the noise of discourse it apprehends the Truth, not in distinct and 
clear-cut definitions but in the limpid obscurity of a single 
intuition that unites all dogmas in one simple Light, shining into 
the soul directly form God's eternity, without the medium of 
created concept, without the intervention of symbols or of 
language or the likeness of material things.' 
Quelques quinze ans apres la parution de Seeds of Contemplation (1949), Merton, dans sa 
preface au Iivre de Raissa Maritain Notes on the Lord's Prayer (1964) 2, poursuit sa 
reflexion sur l'activite theologique et y deplore la scissure qui s'est produite au Moyen 
Age entre theologie et spiritualite. II y preconise un retour aux sources en matiere d'agir 
theologique et se range du cote de la definition du theologien et de la theologie proposee 
par Evagre le Pontique au IVe siecle de l'ere chretienne (f399). Merton ecrit alors dans ce 
contexte tres significatif de la publication d'un livre sur la priere du « Notre Pere » : 
Since the late Middle Ages there has developed a split between 
"spirituality" and "theology". The doctrine and experience of 
prayer have become the preserve of "devout persons" and 
mystics; theology in its turn has become a matter of technical 
expertise, essentially unconcerned with any spiritual experience 
or, indeed, with the interior life. [...] "The theologian" said one 
of the Egyptian Fathers "is the man of prayer, and the true man 
of prayer is the theologian". In saying this, Evagrius [...] was 
simply saying that true theology embraces not only the 
speculative science of divine things but also an experiential 
wisdom of love which, by prayer, reaches beyond knowledge 
into the mystery of divine revelation3. 
En renouant ainsi avec le sens premier du mot « theologie », Merton se voyait par le fait 
meme, et peut-etre malgre lui, revetu du titre de theologien, mais cette fois-ci, libre de 
toutes les contraintes que pouvait lui imposer la theologie scolastique ... en chemin de 
mutation. 
1
 T. MERTON. «Tradition and Revolution)), Seeds of Contemplation, [...], 1949 (revised edition), p. 74-75; 
New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 148. 
2
 R. MARITAIN. Notes on the Lord's Prayer, Foreword by T. Merton, Translated form the French, New 
York, P. Kenedy & Sons, 1964, 122 p. 
3T. MERTON. «Foreword», dans R. Maritain : Notes on the Lord's Prayer, [...], 1964, p. 7-8. 
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1.6.4 Merton : sa preference pour la theologie spirituelle 
Deux ans plus tard, en 1966, dans le cadre d'un court ecrit reste inedit jusqu'en 1985 et 
intitule Seven Words for Ned O'Gorman1, Merton partage a ses lecteurs et lectrices sa 
reflexion sur la realite de la theologie. S'inspirant de saint Augustin, de saint Anselme et 
de la tradition medievale, Merton definit ainsi la theologie : 
Theology is the act of the believing person reflecting upon his 
belief and studying it methodically in order to reach a deeper 
understanding of God's revelation and to surrender himself 
more fully and more intelligently to God's manifest will and 
plan of salvation in the contemporary world. [...] 
Theology is the intelligence of God that is the fruit of loving 
inquiring, and investigating faith. 2 
II en precise le point de depart et l'objectif essentiel : 
Theology in the true sense starts not merely with certain formal 
authoritative propositions about God but from this personal 
relationship. The task of theology is not merely to improve our 
scientific understanding of dogmas but to deepen and enlighten 
our personal relationship with God in the Church.3 
II en souligne la necessaire ouverture a l'humain d'aujourd'hui, a ses preoccupations et 
au monde dans lequel il vit: 
Theology is not simply concerned with establishing that such 
and such a proposition is revealed by God and is a truth of 
faith. It also discovers the import of revealed truth for man in 
terms of his human and earthly life in all its dimensions. [...] 
Theology sees the entire world of nature and matter, and all the 
human concerns of man and his society in their relation to the 
plan of God's love for the ultimate fulfillment and perfection 
1
 Ned O'Gorman est un poete et essayiste americain ne" a New York. II a 6te recipiendaire des prix 
Guggenheim fellowship et Rothko Chapel Award. Ned O'Gorman (page consulted le 26 juin 2004). 
Ce court 6crit de Merton est conserve" au Thomas Merton Archives at St Bonaventure University. P. J. 
SPAETH. «Mimeographs and Photocopies», The Thomas Merton Archives at St. Bonaventure 
University, p. 29, (page consulted le 26 juin 2004), 
http://web.sbu.edu/friedsam/mertonweb/Mimeos&photocpy2.htm. 
Cette reflexion in^dite a fait Pobjet d'une publication en 1985 a Pinterieur du livre Love and Living, 6diti 
par N. Burton Stone et P. Hart. II en constitue la 2eme partie identified sous le titre «Seven Words». T. 
MERTON. ((Seven Words», Love and Living, N. Burton Stone and P. Hart (eds.), San Diego, New York, 
London, Harcourt, Brace, Jovanovich, A Harvest/HBJ Book, 1985, p. 97-132. 
2
 T. MERTON. «Seven Words», Love and Living, [...], 1985, p. 105. 
3
 T. MERTON. «Seven Words», Love and Living, [...], 1985, p. 105. 
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of man and the world in Christ. Hence, every branch of human 
science and art may turn out to be relevant to theology.' 
Et il en determine les fondements, soulignant son indispensable caractere sapientiel et 
contemplatif: 
Theology [...], is grounded in a personal relationship of 
enlightened faith in which the believer, as a member of the 
faithful community, is taught by revelation of Christ [...]. 
Theology is seen not only as science but also as wisdom, not 
only as study and method, but also as contemplation and love.2 
En 1967 et 1968, dans le cadre de reflexions sur le renouveau de la formation 
monastique qui lui avait ete demandees par les hautes autorites cisterciennes, Merton 
reaffirme sa nette preference pour le caractere sapientiel et 1'orientation mystique de la 
theologie. II l'ecrit en 1967 : 
The formation and training of the monks would concentrate on: 
[...] 
b) To develop those human capacities which are especially 
necessary for those who wish to deepen their experience of 
values which are not easily accessible to merely abstract and 
logical investigation. In other words, to open up the way to a 
sapiential rather than scientific theology, without neglecting the 
scientific aspect of theology. 4 
Ce caractere sapientiel de la theologie, il l'affirme a nouveau en 1968, alors 
qu'il ecrit: 
In other words, monastic education should, without neglecting 
scientific theology, open the way to a truly sapiential 
contemplation of the Christian mystery. Monastic theology is not 
"anti-intellectual", but it does nevertheless aspire to a kind of 
understanding rooted in love. Amor ipse intellectus. In plain 
words, monastic theology has a mystical orientation.5 
1
 T. MERTON. «Seven Words», Love and Living, [...], 1985, p. 106. 
2
 T. MERTON. «Seven Words», Love and Living, [...], 1985, p. 106. 
3
 T. MERTON. «A Memorandum on Monastic Theology», [...], 1991, p. 91-95. L'^diteur de cet article a 
ecrit en note infrapaginale de la premiere page de cet article : «This memorandum was written in 1967 
at the request of Dom John Morson, English Definitor in Rome. What we have here is the original 
version, which was later edited for publication in Cistercian Studies under the title: «Renewal of 
Monastic Educations L'6dition ultfrieure de cet article, dont il est fait mention ici, a €t€ publtee dans 
Cistercian Studies, vol. 3, n° 3, 1968, p. 247-252. 
4
 T. MERTON. «A Memorandum on Monastic Theology», [...], 1991, p. 92. 
5
 T. MERTON. «Renewal of Monastic Education)), [...], 1968, p. 249-250. 
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Ces fondements contemplatifs, mystiques et experientiels de Pactivite theologique, 
Merton les reaffirme quelques mois avant son deces dans la conclusion de sa reflexion 
« The Contemplative and the Atheist» ' publiee en 1971 dans Contemplation in a World 
of Action. II y ecrit alors : 
It is by deepening this Christian consciousness and developing 
the capacity for mystical understanding and love that Christian 
contemplative keeps alive in the Church that pure and immediate 
experience without which theology will always lack one of its 
most important dimensions. [...] 
Their special task is not merely to pray for those in the active 
apostolate, but much more to keep alive and to deepen the 
"intimate understanding" of and "experience" through which 
divine revelation is handed down not merely in Christian 
preaching but as living and experienced reality. 2 
1.6.5 Merton : sa facon de faire theologie 
Introduction 
Mai a l'aise face a la theologie scolastique et plus a l'aise avec P experience spirituelle, 
Merton a developpe sa propre facon de faire theologie, a partir de sa vie, meme si a 
Poccasion il a livre une reflexion theologique plus formelle, mais non moins originale, a 
ses lecteurs. 
i) Sa facon de faire theologie : avec sa vie 
En se positionnant ainsi face a la theologie, Merton precise sa propre texture theologique 
et 're-dit' son engagement vis-a-vis un renouveau theologique en cette periode post-
scolastique d'aggiornamento conciliaire et post-conciliaire. Merton affiche sa liberte face 
au cadre impose par la theologie scolastique et neo-scolastique. Et il temoigne de sa 
facon de faire theologie et du materiel qu'il privilegie. L'oeuvre de Merton nous permet 
d'affirmer qu'il a fait theologie avec sa vie et qu'il a utilise comme materiau Pentierete 
1
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, Introduction by 
J. Leclercq, London, George Allen & Unwin, 1971, p. 166-180. Cette Edition anglaise correspond en 
tout, nombre et num6rotation de pages, a l'ddition americaine publiee en 1971 par Doubleday a Garden 
City, New York. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971, 
p. 180. 
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de son experience d'homme et de moine. C'est une vie toute petrie d'une inlassable quete 
d'interiorite et marquee a la fois par la tradition monastique, par les grands courants 
mystiques occidentaux et orientaux et par rouverture au monde, avec ses aspirations et 
ses problemes. L'ensemble de l'oeuvre litteraire de Merton temoigne d'ailleurs de toutes 
ces influences qui furent pour lui des lieux privilegies de sa quete religieuse et de sa 
rencontre avec son Dieu1. Toute la vie de Merton traduit cette inlassable quete de Dieu, 
comme le demontre Malits dans son livre The Solitary Explorer: Thomas Merton's 
Transforming Journey (1980) 2 Elle l'affirme dans la preface de ce livre, alors qu'elle 
ecrit: « Merton's journey was motivated and sustained by Christian faith. What he 
undertook was the pursuit of God within his own depths and the search for manifestations 
of the divine in all creation.3 » 
Qu'il s'exprime sur la vie monastique ou sur Pexperience mystique tant occidentale 
qu'orientale, Merton poursuit toujours sa propre quete de Dieu, cherchant a y entrainer 
ses lecteurs et lectrices. Ecrivant toujours a partir de sa vie, de son experience religieuse, 
Merton est a considerer comme un « ecrivain autobiographique » poursuit Malits, meme 
si parfois il etait appele a s'exprimer de fa9on plus formelle sur un sujet ou un autre. 
Aussi, affirme-t-elle : 
Merton was endemically an autobiographical writer, always 
telling us in one way or another his own story. Not only in his 
one formal autobiography but also in his journals, topical essays, 
1
 T. MERTON. What is Contemplation? Springfield, Illinois, Template Publishers, 1978 ( 1st edition 1950), 
78 p. Bread in the Wilderness, New York, New Directions, 1953, 146 p. The Silent Life, [...], 1957, 
xiv + 178. Thoughts in Solitude, [...], 1958, 124 p. New Seeds of Contemplation, [...], 1962, xv + 297 
p. Seeds of Destruction, [...], 1964, xvi + 328 p. The Way ofChuang Tzu, New York, New Directions, 
1965, 159 p. Mystics and Zen Masters, [...], 1967, x + 303 p. Faith and Violence. [...], 1968, x + 290 
p. Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, ix + 141 p. Contemplative Prayer, [...], 1969, 144 p. 
Contemplation in a World of Action, [...], 1971, xx + 384 p. Thomas Merton on Saint Bernard, 
Cistercian Studies Series, n° 9, Foreword by P. Hart, Introduction by J. Leclercq, Kalamazoo, 
Michigan, Cistercian Publications, 1980, 242 p. The Monastic Journey, Cistercian Studies Series 
n° 133, Foreword and Edited by P. Hart, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1992, xi + 184 
p. Passion for Peace. The Social Essays, Introduced and Edited by W. H. Shannon, New York, 
Crossroad, 1995, vii + 338 p. The Inner Experience Notes on Contemplation, [...], 2003, p. xvi + 176 
, P 
E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, xiii + 175 p. 
3
 E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. xi. 
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poetry, and assorted literary forms, he was engaged in recounting 
the events - inner and outer - of his life. ' 
ii) Sa facon de faire theologie : une ouverture a des reflexions theologiques plus formelles 
mais non moins originales 
A quatre occasions, Merton a releve le defi d'une reflexion theologique publique, plus 
formelle, sur des thematiques variees: celle de la creativite, dans un article publie en 
1960 sous le titre «Theology of Creativity » 2, celle de la theologie morale du diable, 
publiee en 1962 sous le titre « The Moral Theology of the Devil » 3 dans son livre New 
Seeds of Contemplation, celle de la non-violence, dans sa reflexion « Toward a Theology 
of Resistance » 4 publiee en 1968 dans son livre Faith and Violence, et celle de la priere, 
publiee egalement en 1968, sous le titre «Toward a Theology of Prayer »5 . 
Le contenu de ces quatre reflexions est tres revelateur de la facon dont Merton fait 
theologie. D'abord, il s'inspire d'une problematique concrete qui le touche, soit 
directement, soit indirectement. C'est la problematique du galvaudage de la realite de la 
creativite, a une epoque de l'histoire ou l'artiste est incapable de s'effacer devant son 
ceuvre et a une epoque ou la societe reduit l'oeuvre artistique a un bien de consommation 
et voue a 1'artiste un culte quasi religieux. C'est la problematique de la reminiscence 
d'une theologie du mal et de la justice de Dieu qui evacue de son discours l'amour 
misericordieux et salvateur de Dieu et se plait a exploiter les images d'un Dieu juge et 
punisseur, et les images du diable et de l'enfer. C'est la problematique de la violence 
raciale aux Etats-Unis, de 1'escalade de 1'armement et de la menace de guerre nucleaire 
dans le monde. C'est enfin la problematique de la remise en question de la pertinence de 
la priere dans les milieux clericaux americains, au profit de 1'engagement social. 
Ensuite, il deploie sa propre reflexion hors de toute ecole de pensee theologique et hors 
de toute methode ou approche theologique. II suit le mouvement ou l'elan qui l'habite. 
1
 E. MALITS. «Preface», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. xi. 
2
 T. MERTON. «Theology of Creativity)), [...], 1960, p. 197-213. Les quelques pages de cet article dans 
lesquelles Merton deTinit explicitement la theologie de la creativite sont reprises sous le meme titre 
dans/I Thomas Merton Reader, [...], 1962, p. 527-530. 
3
 T. MERTON. «The Moral Theology of the Devil», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 90-97. 
4
 T. MERTON. «Toward a Theology of Resistance)), Faith and Violence, [...], 1968, p. 3-13. 
5
 T. MERTON. «Toward a Theology of Prayer», Faith and Violence, [...], 1978, p. 191-199. 
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Ainsi, dans le cas de sa proposition d'une theologie de la creativite, il reflechit a partir de 
ses observations du galvaudage de la notion de creativite en divers milieux sociaux et 
culturels, tant a l'interieur qu'a l'exterieur des Etats-Unis, tout en s'inspirant des 
reflexions d'Augustin, de Tillich, de Maritain, de Daisetz Suzuki - un existentialiste 
bouddhiste - et d'Ananda Coomaraswany - un philosophe indien de religion hindou. 
Dans le cas de sa parodie de la theologie morale du diable, il reflechit a partir de ce qu'il 
observe des derapages mortiferes des mouvements religieux extremistes. Dans le cas de 
sa proposition d'une theologie de la resistance, il reflechit a partir de ce qu'il observe de 
1'histoire occidentale recente. Enfin, dans le cas de sa proposition d'une theologie de la 
priere, il reflechit a partir des resonances de la litterature contemporaine - La peste de 
Camus1 - et a partir des resonances de la litterature biblique - l'experience spirituelle de 
Job et des disciples d'Emmaus. 
Dans le premier cas, celui de la theologie de la creativite, il associe de facon remarquable 
la creativite des artistes a l'acte createur de Dieu et renvoie les artistes a la source 
premiere de leur talent, en le Dieu Createur, et a la source premiere de la mise en ceuvre 
de leur talent, dans le Souffle de l'Esprit. Dans le second cas, celui de la theologie morale 
du diable, il n'hesite pas a caricaturer la theologie des fondamentalistes religieux qui 
exploitent abondamment le langage de la peur et de la culpabilite. Dans le troisieme cas, 
il lie la theologie de la resistance a une 'veritable' theologie de 1'amour, liberee de toutes 
les distorsions seculaires passees, revenant ainsi a la seule loi de 1'amour proposee par 
Jesus. Et dans le quatrieme cas, il affirme que la theologie de la priere ne peut qu'etre une 
theologie de la croix ; c'est la these qu'il defend dans sa reflexion presentee aux Jesuites 
en formation. Ni dans l'une, ni dans l'autre de ces reflexions, Merton ne cherche a faire 
avancer le discours theologique pour lui-meme. II cherche d'abord a faire avancer une 
situation precise, en vue d'un mieux-etre personnel et collectif, ou en vue d'une avancee 
sociale. Sa facon de faire theologie lui est eminemment personnelle. Elle epouse sa vie, 
comme moine-ecrivain, et la vie autour de lui, comme occidental americain et comme 
citoyen du monde, aspirant a monde nouveau et a une vie nouvelle. 
1
 Merton a introduit et commente l'edition amdricaine de La Peste de Camus. T. MERTON. «The Plague of 
Camus : a Commentary and Introduction)), The Literary Essays of Thomas Merton, Edited by Patrick 
Hart, New York, New Directions, 1981, p. 181-217. 
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Merton, l'ecrivain, est done aussi theologien. Et le theologien Merton a de toute evidence 
signifie ses preferences pour une theologie mystique et par consequent pour ce champ de 
specialisation theologique qu'est la theologie spirituelle. 
1.7 L'interet des chercheurspour Merton : le theologien et sa theologie 
Introduction 
Reconnu par ses pairs et les milieux scientifiques comme un theologien, les chercheurs se 
sont done interesses au theologien Merton, tentant de degager les grands traits du 
theologien qu'il etait, et les caracteristiques principales de sa theologie. Nous abordons 
done cette section consacree a l'interet des chercheurs pour Merton et sa theologie, en 
nous arretant successivement a Merton : i) un theologien aux multiples facettes, ii) ses 
differentes facons de faire theologie, iii) un theologien engage socialement, iv) et un riche 
eventail de theologies. 
1.7.1 Merton : un theologien aux multiples facettes 
Introduction 
Notre inventaire des recherches consacrees a Merton, le theologien, nous a permis d'en 
degager plusieurs facettes sur lesquelles nous nous arretons en traitant successivement de 
Merton : i) un theologien mystique, ii) un theologien intermediate, iii) un theologien non 
traditionnel, iv) un theologien monastique, v) et un theologien de l'experience. 
i) Merton : un theologien mystique 
Pour les chercheurs et chercheuses, l'activite theologique de Merton ne fait aucun doute. 
Des 1977, Robert Giannini, dans son article «A Note on Theology and Mystical 
Experience in Thomas Merton » ', prouve que Merton a fait theologie. C'est apres avoir 
1
 R. GIANNINI. «A Note on Theology and Mystical Experience in Thomas Merton», [...],1977, p. 225-
231. 
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analyse les experiences mystiques vecues par Merton et decrites dans The Seven Storey 
Mountain (1948), Conjectures of a Guilty Bystander (1966) et The Asian Journal of 
Thomas Merton (1973), a la lumiere des criteres sur les experiences sommets, developpes 
par William James, que Giannini presente ses conclusions. Dans la premiere conclusion, 
il affirme que Merton a veritablement fait theologie et dans la seconde, il situe sa 
theologie dans la categorie de la theologie mystique. A ce sujet, il ecrit: 
Hence, we can make the assumption that Thomas Merton was 
indeed a mystic, and not simply one who wrote an abstract, 
speculative mystical theology. His theology was the product of 
the entirety of his life, his solitude as well as his functions in the 
community and in the world, his prayer as well as his thought, 
his contemplation as well as his action. Intellectual speculation -
either philosophical or historical - did not overwhelm the 
experiential nature of his theology nor did his experience suffer 
the loss of clear and disciplined reflection and thought. In Merton 
one discovers both a modern mystic, and a modern mystical 
theologian.2 
ii) Merton : un theologien intermediaire 
En 1979, Donald Grayston publie, quant a lui, une recherche intitulee « Autobiography 
and Theology3». S'appuyant sur les reflexions de la theologienne americaine Sallie 
McFague TeSelle sur le lien existant entre litterature et vie chretienne, et considerant la 
proposition de cette derniere, relative a l'existence d'une nouvelle forme de theologie 
qu'elle nomine «theologie intermediaire », Grayston reussit a defendre sa these selon 
laquelle l'autobiographie peut etre considered comme acte theologique. Appliquant les 
resultats de sa recherche a 1'etude du recit autobiographique de la conversion de Merton, 
Giannini repere dans la vie de Merton quatre moments oil Merton aurait vecu des experiences sommets. 
En 1933, dans une chambre d'h6tel a Rome, le jeune Merton fait l'exp&ience de la presence de son pere 
ddc6de" quelques armies auparavant et se voit soudainement envahi d'une lumiere a travers laquelle il 
prend conscience de son &at de p^cheur. En 1940, lors d'une calibration dominicale a PEglise St. 
Francis de la Havane, il se voit plonge" dans une lumiere qu'il lie a la manifestation de la presence de 
Dieu. En 1958, en traversant l'artere de la 4™e rue et de la rue Walnut a Louisville au Kentucky, il prend 
subitement conscience de son illusoire separation du monde. Et en 1968, a Polonnaruwa au Ceylan, 
devant une statue de Bouddha, il est plonge" dans une illumination esth&ique qui lui fait toucher a une 
dimension spirituelle transculturelle. 
En 1999, Commins revient sur trois de ces experiences d'illumination int^rieure : celle de 1940 a Cuba, 
celle de 1958 a Louisville et celle de 1968 a Polonnaruwa. G. COMMINS. «Thomas Merton's Three 
Epiphaniesw, [...], 1999, p. 59-72. 
2
 R. GIANNINI. «A Note on Theology and Mystical Experience in Thomas Merton», [...], 1977, p. 231. 
3
 D. GRAYSTON. ((Autobiography and Theology», Cistercian Studies, vol. 14, n° 4, 1979, p. 390-404. 
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Grayston se peraiet de situer Merton dans cette nouvelle categorie des theologiens 
intermediaires proposee par TeSelle1. Plus encore, commentant l'insatisfaction fonciere 
qui anime Merton dans la poursuite de sa quete spirituelle, il presente Merton comme 
definissant a lui seul une categorie theologique. Aussi, conclut-il ainsi sa reflexion : 
Yet his dissatisfaction, [...] led to a new beginnings and new 
achievings, of which perhaps the greatest was his capacity to 
reflect on and share what he himself was becoming. "Thomas 
Merton" has himself become both a theological category, and ur-
datum in that category at the same time as he participates in many 
others categories. 
iii) Merton : un theologien non traditionnel 
Quelques annees plus tard, en 1987, dans une courte reflexion intitulee « Thomas Merton 
as Theologian : An Appreciation »3, Cunningham tente de dresser le profil theologique de 
Merton, affirmant en introduction que: «Merton was not a theologian in any 
conventional sense of the term nor did he ever claim to be one.4 » Pour l'auteur, Merton 
ne peut etre etiquete de theologien au sens traditionnel, c'est-a-dire au sens scolastique du 
terme, mais il doit Petre au sens de la patristique qui definit le theologien comme : « one 
who speaks of God with the authority of experience5 ». En ce sens, Cunningham affirme 
que Merton doit etre considere comme le plus grand theologien americain du XXe siecle. 
Cet avis est aussi partage par le jesuite americain Thomas King dans sa reflexion 
commemorative du 30l4me anniversaire du deces de Merton6. II y compare Thomas 
Merton et Karl Barth - tous deux sont decedes ce meme jour du 10 decembre 1968 - et les 
presente comme les deux grands theologiens de ce XXe siecle. Mais Merton se definit 
d'abord et avant tout comme un moine, poursuit Cunningham, qui ose Phypothese 
suivante, pour expliquer l'engouement populaire a Pegard de Merton : 
1
 D. GRAYSTON. «Autobiography and Theology», [...], 1979, p. 403. 
2
 D. GRAYSTON. «Autobiography and Mystical Experience in Thomas Merton», [...], 1979, p. 404. 
L'expression ur datum est une expression allemande. Le mot ur signifiant 'primitif d'origine ou de 
source' et le mot datum est un derive" latin signifiant 'donneV. 
3
 L. S. CUNNINGHAM. «Thomas Merton as Theologian: An Appreciation*, Kentucky Review, vol. 7, 
1987, p. 90-97. 
4
 L. S. CUNNINGHAM. «Thomas Merton as Theologian: An Appreciation)), [...], 1987, p. 90. 
5
 L. S. CUNNINGHAM. «Thomas Merton as Theologian: An Appreciation)), [...], 1987, p. 91. 
6
 T. M. KING. «Karl Barth and Thomas Merton. Climbing Church Towers At Night », [...], 1998, p. 12-14. 
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What explains the appeal of this rather esoteric figure in the 
American Church? My conviction, simply stated, is that Thomas 
Merton spoke with the authenticity of the experiential theologian 
about the experience of God, and, further, he did it in such a way 
that he uncovered a whole tradition that was largely lost to the 
American Church so preoccupied with the problems of brick and 
mortar. l 
Paradoxalement, poursuit Cunningham, le moine Merton a captive ses lecteurs et 
lectrices en traitant des sujets plus ou moins « vieillots » que sont le silence, l'austerite, la 
conversion du coeur et la resistance aux valeurs du monde2. 
iv) Merton : un theologien monastique dans la ligne de la theologia 
A peu pres au meme moment, en 1988, Anne Carr, introduisant son livre : A Search for 
Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self 3, tente a son tour de 
circonscrire Pactivite theologique de Merton, apres avoir reaffirme sa conviction 
profonde que Merton avait fait ceuvre theologique. Elle ecrit a ce sujet: 
Over the last decade, as I have rediscovered Merton for myself 
and have found diverse groups of students eager to join me in 
studying his work, I have become convinced that Merton's 
thought represents more the dated reflections of a once-popular 
monk and spiritual writer. I have become convinced that Merton 
is a profound and powerful theologian in his own right. Not a 
systematic theologian in the usual sense, he is rather a monastic 
theologian whose works retrieve Christian traditions that may 
have been slighted, if not forgotten, in our contemporary 
understanding of theology as dialectical argument, rational 
clarity and systematic thought. 4 
Et elle poursuit: 
Thus this study of Merton is undertaken in the conviction that 
there is room for a study of his life-work as a theologian, a 
theologian of the monastic and mystical traditions. And it is 
undertaken in the conviction that it is precisely this other kind of 
1
 L. S. CUNNINGHAM. «Thomas Merton as Theologian: An Appreciation)), [...], 1987, p. 92. 
2
 L. S. CUNNINGHAM. «Thomas Merton as Theologian: An Appreciation)), [...], 1987, p. 92. 
3
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self [...], 1988, xii + 
171 p. 
4
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 3. 
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theology which is the source of Merton's continuing freshness 
and attraction for so many. ' 
Tout en affirmant que : 
Clearly, Merton's experiential explorations, rooted in the Bible, 
the writings of the church and monastic fathers and of the 
mystics of the Christian, Islamic, and Buddhist traditions, 
represent a kind of theology. However, it is best described as an 
autobiographical theology in which his own texted life story has 
become an important symbol to religious seekers of many 
different traditions and some of no tradition at all.2 
Avant de conclure que : 
It is the ancient tradition of theologia, a "tradition of wisdom and 
spirit", that Merton espoused for himself and recovered for his 
readers in contemporary context, even as he transformed its 
content, under the rubric of the self.3 
v) Merton : un theologien de 1'experience 
Enfin, en 2002, William Shannon, dans le cadre de la presentation de la thematique 
« Theology4 » dans The Thomas Merton Encyclopedia, situe Merton dans la categorie des 
theologiens de l'experience. C'est a partir de l'analyse des prises de parole de Merton lui-
meme, sur son oeuvre et son profil theologique, dans Seeds of Contemplation (1949), The 
Signs of Jonas (1953), The Inner Experience (1959) et Contemplation in a World of 
Action (1971) que Shanon conclut: «If Merton was in any sense a "theologian" (a 
designation he certainly would have disclaimed), he was preeminently a theologian of 
experience6. » L'auteur ne definit cependant pas ce concept d'experience sur lequel se 
sont penches par ailleurs, et se penchent encore, plusieurs chercheurs contemporains . 
1
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit, Thomas Merton's Theology of the Self, 1988, p. 3-4. 
2
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 4-5. 
3
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 6. 
4
 W. H. SHANNON. «Theology», The Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 470-471. 
5
 MSme si The Inner Experience n'a &e public qu'en 1983-1984 dans une version tronqu^e et en 2003 dans 
sa version integrate, il a 6t6 6crit en 1959 par Merton. W. H. SHANNON. «The Inner Experience: An 
Overviews Thomas Merton's Dark Path [...], 1981, p. 72-73. 
6
 W. H. SHANNON. «Theology», The Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 470. 
7
 Quelques auteurs selon l'ordre chronologique de leurs ecrits. G. SIEGWALT. « Experience et revelation, 
remarques de methodologie theologique », Revue d'histoire et de philosophie religieuse, vol. 56, n° 41, 
1976, p. 525-543. D. MIETH. « Vers une definition du concept d'«expe>ience» : Qu'est-ce que 
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1.7.2 Merton : differentes fapons de faire theologie 
Introduction 
Merton, le theologien, a suscite l'interet des chercheurs qui ont tente de degager ses 
differentes fapons de faire theologie. Nous avons retenu les trois plus caracteristiques que 
nous exposons succinctement en traitant de Merton : i) une facon unique de faire 
theologie, ii) une facon rigoureuse et creatrice de faire theologie, iii) et une facon 
analogique et originale de faire theologie. 
i) Merton : une facon unique de faire theologie 
En 1988, George Kilcourse oriente sa recherche sur la christologie de Merton. Cette 
recherche donne lieu a une publication intitulee «The Horizon of Merton's 
Christology1 ». Apres y avoir presente revolution de la christologie mertonnienne, 
l'auteur conclut sa reflexion en soulignant la facon unique et particulierement creative 
avec laquelle Merton fait theologie, par le biais de son utilisation d'images et de 
symboles tres parlants. II ecrit: 
For where Merton has succeeded is not in a formal, expressed 
christology, but in creatively expressing the truth and mystery of 
the hidden Christ through poetry and narratives, with images and 
symbols that speak to a post-christian world about our sublime 
humanity and our capacity for union with God and one another in 
Christ.2 
ii) Merton : une facon rigoureuse et creatrice de faire theologie 
L'annee suivante, en 1989, Victor Kramer publie les resultats de sa recherche sur 
l'activite theologique de Merton, dans un article intitule « Patterns in Thomas Merton's 
l'exp6rience?», Concilium, n° 133, 1978, p. 55-71. M. MESLIN. « L'expdrience religieuse », 
L 'experience humaine du divin, Coll. «Cogitatio Fidei», n° 150, Paris, Cerf, 1988, p. 99-132. 
NEUSCH. « Approches de 1'expeYience chr&ienne », Revue des Sciences Religieuses, vol. 67, Janvier 
1993, p. 97-110. M. DUMAS. « Experiences et discours th£ologiques », Laval Theologique et 
philosophique, vol. 56, n° 1, 2000, p. 3-15. 
1
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christology», Cistercian Studies, vol. 23, n° 2, 
1988, p. 169-189. 
2
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christology», [...], 1988, p. 189. 
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Introduction to Ascetical and Mystical Theology ». C'est a partir d'une minutieuse etude 
des notes de cours medites sur la theologie ascetique et mystique - un cours que Merton 
a offert comme maitre des novices - que Kramer verifie sa double hypothese. Dans la 
premiere, il affirme que Merton structure sa reflexion de facon tres rigoureuse. Dans la 
seconde, il affirme que Merton tente d'unifier ces deux champs de specialisation 
theologique que sont la theologie ascetique et la theologie mystique, tout en tentant 
d'elargir et d'approfondir l'horizon de la theologie mystique. Par le biais de sa recherche, 
Kramer reussit a demontrer la contribution unique de Merton aux avancees de la 
theologie mystique. II ecrit: 
Throughout all these notes Merton emphasizes his conviction 
that ascetical and mystical theology must be thought of as one. 
This awareness of unity, and the stress on wholeness is what 
unites the notes. Merton became more and more aware of the fact 
that in the modern world, with its exaggerated 
compartmentalization of skills, knowledge, methods of prayer, 
and varieties of knowledge, contemporary persons' energies, 
interests, and desires are split. Activities in too great a number 
split us and cause energies and desires to be dissipated into too 
many directions. The job of the contemplative, and of course we 
are reminded that is what Merton as Novice Master sought to 
teach, is to move toward unity. The aspiring mystic, under the 
direction of a spiritual guide, must find ways to live through the 
normal crisis of the spiritual life so that the trials of life can be 
integrated into life as whole. 
Et il poursuit: 
In his own words, Merton's notes "represent an effort to broaden 
the horizons and deepen the perspectives of Mystical Theology 
in a monastic setting". 
1
 V. KRAMER. «Patterns in Thomas Merton's Introduction to Ascetical and Mystical Theology», 
Cistercian Studies, vol. 24, n° 4, 1989, p. 338-354. La table des matieres de ces notes de cours 
auxquelles r6fere Kramer, a &e publiee dans : Merton & Hesychasm. The Prayer of the Heart. The 
Eastern Church. B. Dieker et J. Montaldo (eds.) Louisville, KY, Fons Vitae, 2003, p. 397-418 et 6dit6e 
sous le titre de: ((Lectures Notes on Ascetical and Mystical Theology: Table of Contents». 
2
 T. MERTON. Ascetical & Mystical Theology. An Introduction to Christian Mysticism (From the 
Apostolic Fathers to the Council of Trent), Mimeographed notes at the Thomas Merton Center, 
Bellarmine College, Unpublished Essay, 1961, 170 p. 
3
 V. KRAMER. ((Patterns in Thomas Merton's Introduction to Ascetical and Mystical Theology», [...], 
1989, p. 339-340. 
4
 V. KRAMER. ((Patterns in Thomas Merton's Introduction to Ascetical and Mystical Theology», [...], 
1989, p. 340. 
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iii) Merton : une fa9on analogique et originale de faire theologie 
En 1992, John Albert, dans son article « Thomas Merton : The Vigilance of Desire» ', 
poursuit la reflexion sur l'activite theologique de Merton. C'est a la suite de sa 
comparaison des personnalites et des ecrits d'Augustin et de Merton, qu'Albert arrive a la 
double conclusion que l'un et l'autre font theologie par mode analogique et que Merton 
peut etre considere comme un theologien monastique. 
Dans le premier volet de sa conclusion, il ecrit: 
The analogical mode of Augustine's Confessions, Merton's The 
Seven Storey Mountain, and their subsequent writings, implies a 
symbolic representation of profound human realities : chaos and 
cosmos are in tension in the human body and in the human spirit, 
in the human family, in world conflict. [...] Mother in the natural 
order becomes "Mother Church." The spiritual odyssey of the 
individual person is also the spiritual odyssey of the human 
family and the Body of Christ in this world.2 
Alors que dans le second volet de sa conclusion menant a l'affirmation que Merton est un 
theologien monastique, Albert poursuit en faisant ressortir les grandes caracteristiques 
litteraires et theologiques des ecrits mertonniens, soulignant par le fait meme leur 
originalite quant au fond et a la forme. II ecrit: 
A rhetorician in the classical tradition, as inherited and 
transmitted by Augustine and the Fathers of the Church, Merton 
employed all the superb literary conventions and styles of 
discourse available to him as monastic poet and theologian : 
literal, allegorical, moral and anagogic interpretation of secular 
and sacred texts; imaginative modes of expression such as 
metaphor, simile, parable, satire, fable, myth. The platonic and 
esoteric elements are there: mystical, relative, affective. And the 
aristotelian and exoteric elements too: moral, objective, 
analytical. The best insights from both perspectives - the 
classicist and the historicist - are interwoven through the canon 
of Merton's writings, creating a literary treasure of concepts and 
ideals representative of the patristic and monastic traditions and 
illustrative of contemporary influences as well. No one reader 
1
 J. ALBERT. «Thomas Merton: The Vigilance of Desire», [...], 1992, p. 105-117. 
2
 J. ALBERT. «Thomas Merton: The Vigilance of Desire», [...], 1992, p. 108. 
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can exhaust the richness and the depths of Merton, the monastic 
theologian.l 
1.7.3 Merton : un theologien ouvert aux problemes socio-politiques 
Introduction 
Merton le moine-ecrivain, tres conscient de la vocation prophetique des moines et de ses 
propres responsabilites sociales et politiques, n'a pas hesite a s'exprimer sur les grandes 
questions socio-politiques qui ont surgi dans 1'effervescence mondiale, nord et sud-
americaines des annees soixante. II s'y est vecu i) en theologien engage socialement et ii) 
a meme ete considere par certains comme un theologien de la resistance. 
i) Merton : un theologien engage socialement 
Si l'agir theologique de Merton comme theologien monastique et mystique s'impose, 
l'activite theologique de Merton comme activiste social ne doit pas etre negligee pour 
autant. Rappelons que dans les annees soixante, Merton, le moine, avait repris contact 
avec le monde, ce monde qu'il avait renie et meprise a son entree au monastere de 
Gethsemani le 10 decembre 1941. Sa reouverture au monde, a la suite de son experience 
interieure vecue le 18 mars 1958, l'a amene a prendre la parole sur les grandes questions 
sociales et politiques du debut des annees soixante aux Etats-Unis. Cette prise de parole 
l'a conduit a partager a ses concitoyens et concitoyennes des reflexions socio-politiques 
qui font l'objet de plusieurs publications. Notons parmi les principales : Breakthrough to 
Peace. Twelve Views on the Threat of Thermonuclear Extermination (1962), Seeds of 
Destruction (1964), Gandhi on Non-Violence. A Selection from the Writings ofMahatma 
Gandhi (1965), Faith and Violence. Christian Teaching and Practice (1968), Passion for 
Peace. The Social Essays of Thomas Merton (1995) . 
1
 J. ALBERT. «Thomas Merton: The Vigilance of Desire», [...], 1992, p. 109. 
2
 T. MERTON. Breakthrough to Peace. Twelve Views on the Threat of Thermonuclear Extermination, New 
York, New Directions, 1962, 253 p. Seeds of Destruction, [...], 1964, xvi + 328 p. ; Gandhi on Non-
violence. A Selection from the Writings ofMahatma Ghandi, Introduced and edited by T. Merton, New 
York, New Directions, 1965, 82 p . ; Faith and Violence [...], 1968, x + 290 p. ; Passion for Peace. The 
Social Essays, Introduced and edited by W. H. Shannon, New York, Crossroad, 1995, vii + 338 p. 
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ii) Merton : un theologien de la resistance 
C'est en 1988 que Kenneth Leech, dans son article « Thomas Merton as a Theologian of 
Resistance »', presente Merton comme un theologien social plus specifiquement comme 
un theologien de la resistance. II le considere d'ailleurs, davantage comme un critique 
social que comme un activiste. Apres avoir situe Merton dans le contexte religieux et 
socio-politique des annees soixante : - ouverture de l'Eglise avec le concile Vatican II, 
emergence de la theologie de la liberation en Amerique du Sud, revolte des noirs aux 
Etat-Unis, revolte estudiantine en France en mai 1968, assassinat de Martin Luther King 
en 1968, apparition de la culture psychedelique, ouverture a la mystique orientale -
l'auteur tente de circonscrire les influences qui ont marque Merton. II s'arrete tout 
particulierement a 1'influence de la pensee de Marx sur Merton2. Plus important encore, 
Leech souligne 1'influence que Merton lui-meme a exerce sur la generation des Chretiens 
radicaux des annees soixante et soixante-dix, tel Ernesto Cardenal, Joan Baez, Eldrige 
Cleaver3. L'auteur, vraisemblablement inspire par la theologie politique de Jean-Baptiste 
Metz, conclut sa reflexion en montrant comment Merton voit le moine comme un etre de 
« subversion »4, appele, par son seul mode de vie, a contester les evidences et a ebranler 
les certitudes. A ce sujet, Leech ecrit: 
Merton's concern with political oppression, racial violence and 
nuclear war was part and parcel of his understanding of theology 
as resistance and critique rather than as part of the ideological 
apparatus of a dying order [...]. The practice of non-violence 
within such a society is not simply a tactic, but a witness to a 
radically different way of life, a different understanding of 
reality, and is therefore essentially subversive. 5 
Et il poursuit, apres avoir souligne a nouveau la vision mertonnienne du moine comme 
« etre subversif », affirmant que : 
1
 K. LEECH. «Thomas Merton as a Theologian of Resistance)), Theology, vol. 91, n° 744, 1988, p. 464-
473. 
2
 L'auteur souligne d'ailleurs que le jour de son deces accidentel, Merton venait de presenter une 
conference sur la vie monastique et le marxisme. Elle 6tait intitulee «<Marxist Theory and Monastic 
Theoria>, address delivered at Bangkok Conference, Bangkok, Thailand, December 10th, 1968», The 
Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 p. 326-343. 
3
 K. LEECH. «Thomas Merton as a Theologian of Resistance)), [...], 1988, p. 466. 
4
 Ce vocable de subversion est utilise" par Leech lui-meme. K. LEECH. «Thomas Merton as a Theologian 
ofResistance», [...], 1988, p. 471. 
5
 K. LEECH. «Thomas Merton as a Theologian of Resistance)), [...], 1988, p. 469. La mise en italique a die 
faite par l'auteure de ce texte. 
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Merton saw the monastic vocation as one of continual 
interrogation, uninterrupted critique, diakrisis, discernment of the 
signs of the times. He wrote of monasticism as a statement, a 
protest. The monk is concerned with the recovery of authentic 
language. "When speech is in danger of perishing or being 
perverted in the amplified noise of beasts, perhaps it becomes 
obligatory for a monk to speak". The monk plunges into the heart 
of the world in order to "listen more intently to the deepest and 
most neglected voices that proceed from its inner depths". The 
monk is a marginal figure in the world. [...] 
A central part of the contemplative role [according to Merton] is 
the cultivation of that seed of holy discontent, that refusal to be at 
ease in Zion, that relentless unmasquing of illusion and 
falsehood.l 
1.7.4 Merton : une riche contribution a la reflexion theologique 
Introduction 
Merton, le moine-ecrivain, a done fait oeuvre theologique, et son approche theologique a 
captive et captive encore les chercheurs et les chercheuses. Certains d'entre eux ont tente 
d'en etudier de facon plus systematique certains themes ou certaines facettes. Notre 
inventaire de la litterature a ce sujet nous a permis de reperer quelques recherches, dont 
trois recherches doctorales et trois recherches de maitrise , qui se sont penchees sur les 
contributions mertonniennes a la reflexion theologique. Par le biais de leur recherche, 
1
 K. LEECH. «Thomas Merton as a Theologian of Resistances [...], 1988, p. 471. La premiere citation de 
Merton, presentee dans cet extrait de Leech, provient de T. MERTON. Seeds of Destruction, [...], 
1964, p. 170-171. La deuxieme citation est extraite de: T. MERTON. Contemplative Prayer, [...], 
1969, p. 25. 
2
 Parmi les recherches doctorales, le recueil bibliographique de Breit et al (2002) nous a permis d'identifier 
la these de J. Higgins : The Theology of Prayer in the Spirituality of Thomas Merton, Dissertation (PhD), 
Catholic University of America, 1971 et celle de H. E. Sandstrom : Ars Gratia Dei: A Study in the 
Theological Aesthetics of Thomas Merton, Dissertation (PhD), Lunds University (Sweden), 1992, ainsi 
que le m^moire de maitrise de M. A. Yonkers : Man the Image of God: The Theological Anthropology of 
Thomas Merton, Master's Thesis, Loyola University, Chicago, 1976 et celui de R. D. Lloyd : The 
Theological Foundation of the Contemplative Teaching of Thomas Merton ocso, Master's Thesis, 
Edinburg University, 1975. S'ajoutent a cette liste, deux recherches de cycles universitaires sup6rieurs 
d6pos6es a PUniversit6 de Toronto. La premiere est la recherche de Monique Cousineau : La theologie 
de lapaix selon Thomas Merton : un cheminement spirituel, Master's Thesis, University of St. Michael's 
College, Toronto, 1971, 123 p. La deuxieme est celle de Bang-Sik Oh : Thomas Merton's Contribution to 
the Theology of Hope: A Contextual, Diachronic and Analytical-synthetic Study, Dissertation (PhD), 
The University of St. Michael's College, Toronto School of Theology, Toronto, 2001, x + 290 p. De ces 
six recherches, deux seulement sont actuellement disponibles pour consultation: soit celle de 
J. J. Higgins qui a fait l'objet d'une publication Merlon's Theology of Prayer, [...], 1971, xxiv + 159 p. 
et la these de Bang-Sik Oh. 
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ces chercheurs ont permis de degager chez Merton : i) une theologie de la priere, ii) une 
christologie, iii) une theologie du « moi », iv) une theologie de la creation, v) et une 
theologie de l'esperance. 
i) Une theologie de la priere 
Le premier chercheur qui a ete interesse a degager une de ces facettes de la theologie 
developpee par Merton est le jesuite John Higgins. II a publie en 1971, soit trois ans a 
peine apres le deces de Merton, les resultats de sa recherche doctorale dans un livre 
intitule: Merton's Theology of Prayer1. Ce chercheur s'etait fixe comme objectif de 
degager la valeur, le sens, la « centralite » de la priere dans la spiritualite de Merton, en 
vue de verifier son hypothese selon laquelle la priere contemplative constitue le point 
central, charniere de toute la spiritualite mertonnienne . Afin de verifier cette hypothese, 
Higgins presente d'abord les deux grands fondements de la spiritualite de Merton que 
sont le mystere d'un Dieu appelant l'humain a s'unir a Lui par le Christ, et le mystere de 
rhumain appele a une transformation radicale de sa conscience pour devenir cette image 
de Dieu enfouie en lui. II decrit ensuite la nature et la signification de la priere 
contemplative chez Merton, insistant a la fois sur les attitudes requises pour entrer en 
cette priere contemplative et sur les caracteristiques et les fruits de cette priere 
contemplative. II clot enfin son argumentation en demontrant le role primordial et 
essentiel qu'occupe l'ascese dans la spiritualite contemplative de Merton. Tout au long 
du deploiement de sa these, Higgins montre 1'extreme importance chez Merton de la 
priere contemplative comme moyen de transformation interieure, done comme moyen de 
conversion. Et il revient tres souvent sur cette double realite bien mertonnienne du « vrai 
moi », dont la priere contemplative provoque l'eveil, et du « faux moi », dont l'humain 
doit se depouiller. 
1
 J. J. HIGGINS. Merton's Theology of Prayer, [...], 1971, xxiv + 159 p. 
2
 J. J. HIGGINS. Merton's Theology of Prayer, [...], 1971, p. 48. 
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ii) Une christologie 
Le second chercheur, George Kilcourse, s'est, quant a lui, penche sur la christologie de 
Thomas Merton. Dans son article « The Horizon of Merton's Christology » \ il tente de 
cemer la contribution de Merton a la christologie contemporaine. II precise les grandes 
influences qui ont marque la christologie de Merton - influences pauliniennes, 
patristiques et cisterciennes - et les grands moments de son deploiement, avant d'en 
souligner le changement de direction au debut des annees soixante. Pour ce faire, il 
aborde la christologie de Merton a travers la grille rahnerienne de la christologie 
descendante et ascendante. II montre comment Merton a chemine d'une christologie 
metaphysique marquee par l'incarnation du Fils de Dieu - christologie tres perceptible 
dans The Ascent to Truth (1951), The Last of the Fathers (1954), No Man Is an Island 
(1959) - a une christologie historique, centree sur l'oeuvre de salut opere par Jesus. Cette 
derniere christologie est reperable dans Disputed Questions (1959), plus specifiquement 
dans « The Pasternak Affair », et surtout dans New Seeds of Contemplation (1962), plus 
specifiquement dans « The Mystery of Christ», « Life in Christ » et « The General 
Dance » (1962) . Kilcourse qualifie ce dernier chapitre de New Seeds of Contemplation, 
« The General Dance », de : « pure christology 4». 
Plus encore, ce chercheur, s'appuyant sur de courts ecrits de Merton5, montre comment la 
christologie ascendante de Merton s'enracine dans la croix de Jesus. A ce sujet, il ecrit: 
« Animating these later developments, Merton's christological claims took their starting 
point from the cross as God's definitive revelation where helplessness and fidelity 
1
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christsology», [...], 1988, p. 169-189. 
2
 T. MERTON. The Ascent to Truth, [...], 1951, x + 342 p. The Last of the Fathers. St. Bernard of 
Clairvaux and the Encyclical, Doctor Mellifluus, New York, Harcourt, Brace, 1954, 123 p. No Man is 
An Island, [...], 1955, xiii + 264 p. 
3
 T. MERTON. «The Pasternak Affaire, Disputed Question, [...], 1960, p. 3-67. «The Mystery of Christ», 
«Life in Christ» et «The General Dance», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 150-166 et p. 
290-297. 
4
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christology», [...], 1988, p. 180. 
5
 T. MERTON. «Reflections on Some Recent Studies of St. Anselm», Monastic Studies, vol. 3, 1965, 
p. 221-234 ; «A Life Free From Care», Cistercian Studies, vol. 5, n° 3, 1970, p. 217-227. Cet article est 
la transcription de la derniere conference donnee par Merton aux novices de son monastere, le 15 aout 
1965. Raids on the Unspeakable, [...], 1966, p. 2 et p. 72-73. «Letter to Dom Francis Decroix, August 
21th 1967», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 154-158. «The Historical Consciousness)), 
Contemplative Review, vol. 1, n° 2, May 1968, p. 2-3. 
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coincide ». Et il poursuit en affirmant que « In the life, death, and crucifixion of the poor 
and damaged of the earth, Merton found the abandonment and fidelity of the crucified 
one whom God had raised up2 ». Avant de conclure, en soulignant l'apport unique de la 
christologie de Merton : 
Other theologians, from both the Northern and Southern 
hemispheres, have developed before and since Merton a 
christology that embraces the dialectic of divinity-humanity in 
ways far more systematic and competent. I think Merton 
significant for having navigated this pass-over. To use Bernard 
Lonergan's term, it evidenced a "conversion", a change of 
horizon. In this sense, Merton repudiated an exclusively 
descending christology that eclipsed the on-going salvation-
history process.3 
iii) Une theologie du « moi » 
La troisieme chercheuse est la theologienne americaine Anne Carr. Dans son livre A 
Search for Wisdom : Thomas Merton's Theology of the Self (1988)4, dont elle reprend en 
1990 certains elements essentiels5, 1'auteure formule en introduction une double 
hypothese. Dans la lre hypothese, elle soutient que le theme du « moi » est recurent dans 
toute l'oeuvre de Merton du debut a la fin de sa vie de moine et que par consequent, elle 
se sent justifiee d'affirmer que Merton a developpe une theologie du « moi ». Dans la 
2*mc hypothese, elle pretend que la theologie du « moi» developpee par Merton ne peut 
etre saisie qu'a la lumiere de sa definition de la theologie contemplative, qu'il exprime 
ainsi: « [a] tradition of wisdom and spirit6 ». Le titre du livre de Carr reflete d'ailleurs 
cette definition que fait Merton de la theologie contemplative. 
Presentant sa premiere hypothese, Carr ecrit : 
Nevertheless, the question of the self as a fundamental spiritual 
issue remains a central, enduring theme in his writing, from the 
beginning to the end of his life. At several stages in his life 
1
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christology», [...], 1988, p. 181. 
2
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christology», [...], 1988, p. 183. 
3
 G. KILCOURSE. «The Horizon of Thomas Merton's Christology», [...], 1988, p. 185. 
4
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, xii + 
171 p. 
5
 A. CARR ((Transformation of the Self in Thomas Merton», [...], 1990, p. 251-266. 
6
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 7. Cette 
citation de Merton est extraite de Conjectures of a Guilty Bystander, [...], 1966, p. 194. 
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journey, Merton dwelled at length on the meaning of the true self 
and the false self, the real and illusory self, the inner and exterior 
self, framing the issue somewhat differently in each context. His 
successive reformulations indicate that the question was never 
completely answered for him. The problem of the self remained 
an intense concern for Merton, and he understood it as a central 
issue for religious thought and experience generally. In a very 
broad sense, he sketched the outlines of what may be called a 
symbolic theology of the self. l 
Presentant sa seconde hypothese, la chercheure poursuit: 
Merton's discussions of the real and illusory selves can be 
understood within the scope of the contemplative theology that 
he called the "tradition of wisdom and spirit", theologia in its 
ancient meaning. He brings this tradition to life precisely by 
showing how it continues to live in his own experience. 2 
Pour fins de verification de cette double hypothese, Carr etudie revolution historique de 
ce theme des « vrai et faux moi » dans huit des principales oeuvres de Merton3. En meme 
temps, elle etablit un parallele avec les grandes etapes de la vie de Merton, grace aux 
informations biographiques fournies, par Monica Furlong dans : Merton : A Biography 
(1980)4, et par Michael Mott dans : The Seven Mountains of Thomas Merton5. 
La recherche entreprise par Carr l'amene a conclure que : 
The twenty years spanned by the dates of these texts come close 
to spanning Merton's life as a monk and religious writer. The 
changes rung on the theme of the self as one works through the 
writings chronologically demonstrate the intensification and 
transformation of the issue for Merton. From the young self-
negating and world-denying monk of 1949 to the mature self-
affirming and world-embracing Asian traveler and religious 
1
 A. CARR. A Searchfor Wisdom andSpirit. Thomas Merlon's Theology of the Self [...], 1988, p. 3. 
2
 A. CARR. A Searchfor Wisdom andSpirit. Thomas Merton's Theology of the Self '[...], 1988, p. 7. 
3
 T. MERTON. Seeds of Contemplation, [...], 1949, 191p. ; New Seeds of Contemplation, [...], 1962, xv + 
297 p. ; The Silent Life, [...], 1957, xiv + 178 p. ; «The Inner Experience ( I )», [...], 1983, p. 3-15 ; 
«The Inner Experience (II)», [...], 1983, p. 121-134 ; «The Inner Experience (III)», [...], 1983, p. 201-
216 ; «The Inner Experience (IV)», [...], 1983, p. 289-300 ; «The Inner Experience ( V )», [...], 1984, 
p. 62-78 ; «The Inner Experience (VI)», [...], 1984, p. 139-150 ; «The Inner Experience (VH)», [...], 
1984, p. 267-282 ; «The Inner Experience (VIII)», Cistercian Studies, [...], 1984, p. 336-345 ; 
Conjectures of a Guilty Bystander, [...], 1966, 360 p. ; Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, ix + 
141 p. ; Contemplative Prayer, [...], 1969, 144 p. ; Contemplation in a World of Action, [...], 1971, 
xxii + 384 p. 
4
 M. FURLONG. Merton. A Biography, [...], 1980, xx + 342 p. 
5
 M. MOTT. The Seven Mountains of Thomas Merton, Boston, Houghton Mifflin Co, 1984, xxvi + 690 p. 
Michael Mott est considere par la succession de Thomas Merton comme son seul biographe officiel. 
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seeker of 1968, there is striking change as well as deep 
continuity in the search for the true self. 
Examination of the texts themselves allows us to probe Merton's 
explicit reflections on different aspects of the question of the self, 
as a central and consistent theme in his work and as it reflects the 
changing circumstances of his experience of the world in which 
he lives and prays and searches for wholeness.' 
Cette conclusion, Carr la rearticule en toute fin de son etude « Transformation of the Self 
in Thomas Merton » (1990), lorsqu'elle ecrit: 
In the texts examined here [...] it is already clear that he explored 
the contours of the religious search with depth, imagination, and 
particular insight into the relation between the self and God. 
Merton's metaphor and symbols for the search for God, cast in 
the term of his own life story, reveal a genuine theology of the 
self.2 
Or, affirme Carr, la facon dont Merton aborde la question du « moi » est tres revelatrice 
de sa facon d'ecrire, done de sa facon de faire theologie. Merton se sent mal a l'aise avec 
les categories theologiques traditionnelles et prefere un espace theologique plus vaste et 
interpellant, plus proche de son experience. Aussi, Anne Carr affirme dans la conclusion 
de son livre : 
Merton's successive reformulations of the issue make evident his 
dissatisfaction with merely technical or abstract theological 
categories to describe the complexities of the false and true 
selves; he is always seeking more immediate, compelling, 
experiential, and symbolic terms in which to explore this theme. 
iv) Une theologie de la creation 
Le quatrieme chercheur, Dennis O'Hara, a publie en 1999 une reflexion sur Merton et 
l'eco-theologie, intitulee « Merton, Berry and Eco-theology » 4. L'auteur cherche a 
degager les fondements de la theologie de la creation chez Merton et a les comparer a 
ceux de Thomas Berry. Thomas Berry est un religieux americain contemporain de 
1
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self'[...], 1988, p. 8-9. 
2
 A. CARR «Transformation of the Self in Thomas Merton», [...], 1990, p. 265. La mise en relief a&e faite 
par l'auteure de la presente recherche. 
3
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self'[...], 1988, p. 121. 
4
 D. P. O'HARA. «Merton, Berry, and Eco-Theology», Teilhard Studies, n° 37, Winter/Spring 1999, p. 1 -
20. 
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Merton. Comme Merton, il s'est montre plus interesse a partager son experience 
spirituelle qu'a debattre de questions theologiques. O'Hara avance l'hypothese d'une 
ressemblance entre l'eco-theologie de ces deux spirituels americains. Pour verifier son 
hypothese, ce chercheur degage les grandes lignes de leur theologie de la creation et de 
leur christologie, plus specifiquement la dimension cosmique de cette christologie. 
O'Hara en profite pour souligner le tres grand interet de Merton pour la question 
ecologique. 
Cet interet ecologique de Merton s'impose, affirme l'auteur, dans la lettre que Merton 
adresse a Rachel Carson le 12 Janvier 1963, en reaction a la publication par cette derniere 
de Silent Spring, considere comme un livre charniere dans l'histoire de la crise 
ecologique moderne1. Merton y devoile, poursuit O'Hara, sa vision de la creation. Cette 
vision, Merton la decrit, precise l'auteur « as a "paradise" of His wisdom, manifested in 
all His creatures [...] willed and held in being by God's love and is therefore infinitively 
precious in his sight. The cosmos is thus a revelation of the infinite love of the God who 
is "Maker, Lover and Keeper ». Parce que de Dieu, la creation est bonne et sacree, voila 
l'essentiel de la pensee de Merton sur la creation, affirme O'Hara. C'est cette position 
que Merton expose sans ambigufte dans New Seeds of Contemplation (1962), poursuit le 
chercheur3. 
La theologie de la creation de Merton ne doit cependant pas etre isolee de sa christologie, 
poursuit O'Hara. En effet, affirme-t-il, Merton voit la creation toute petrie du mystere de 
l'incarnation et appelante, dans l'amour de Dieu createur, de la venue du Christ. Ce 
Christ est considere comme la manifestation de l'amour du Createur pour sa creation. 
Aussi, O'Hara ecrit-il: 
With a profound awareness of the impact of the incarnation upon 
all of creation, and a deep appreciation of the sacramentality of 
the cosmos, Merton relished the presence of the divine mystery 
pregnant in the paradisal world about him. For this contemplative 
1
 D. P. O'HARA. «Merton, Berry, and Eco-Theology», [...], 1999, p. 2. 
2
 D. P. O'HARA. «Merton, Berry, and Eco-Theology», [...], 1999, p. 4. 
3
 D. P. O'HARA. «Merton, Berry, and Eco-Theology», [...], 1999, p. 8. 
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monk, creation is transformed and reawakened by the presence 
of Christ.' 
v) Une theologie de l'esperance 
Le cinquieme chercheur, Bang-Sik Oh, a consacre sa recherche doctorale a la theologie 
de l'esperance chez Merton, et l'a deposee en 2001, sous le titre : Thomas Merton's 
Contribution to the Theology of Hope : A Contextual, Diachronic and Analytical-
synthetic Study . L'auteur s'etait fixe comme objectif d'explorer la contribution de 
Merton a la theologie de l'esperance. Aussi, a-t-il ainsi formule son hypothese de travail: 
« A primary contention of this dissertation, then, is that Merton's reflections on hope are 
a key facet, if not the ground, of his theological legacy in the third quarter of the 
twentieth century3. » Pour fins de verification de cette hypothese, Bang-Sik Oh a deploye 
son argumentaire en trois grands temps avant de degager, en synthese, les principales 
composantes et les grandes caracteristiques de la theologie de l'esperance chez Merton. 
Dans un premier temps, l'auteur de la recherche dresse un portrait de la theologie de 
l'esperance au XXe siecle, en y soulignant l'apport unique des trois grands theologiens 
que sont Pannenberg, Moltmann et Metz. Dans un deuxieme temps, l'auteur tente de 
degager les grandes etapes de 1'emergence de la theologie de l'esperance chez Merton. Et 
dans un troisieme temps, il tente de cerner chez Merton, a la fois les sources de sa 
theologie de l'esperance - bibliques, mystiques, litteraires et theologiques - et ses 
accointances. 
Pour Bang-Sik Oh, il ne fait aucun doute que Merton ait developpe une theologie de 
l'esperance, meme si ce ne fut pas intentionnel4. Sa theologie de l'esperance a ete 
faconnee a meme l'esperance qui l'a anime et guide a differentes etapes de sa vie. Plus 
encore, conclut le chercheur, les reflexions theologiques de Merton sur l'esperance ont 
contribue a enrichir et faire avancer le discours theologique sur le sujet. Aussi, ecrit-il en 
conclusion de sa recherche : 
1
 D. P. O'HARA. «Merton, Berry, and Eco-Theology», [...], 1999, p. 10. 
2
 B.-S. OH. Thomas Merton's Contribution to the Theology of Hope, [...], 2001, x + 290 p. 
3
 B.-S. OH. Thomas Merton's Contribution to the Theology of Hope, [...], 2001, p. 3. 
4
 B.-S. OH. Thomas Merton's Contribution to the Theology of Hope, [...], 2001, p. 242. 
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What made Merton's theology of hope unique was its various 
strands : its biographical/autobiographical features, its monastic 
perspectives, its mystical dimensions, its literary correlations, its 
eschatological dynamics, its prophetic dialogue with the world. 
Embedded as it is in the autobiographical or biographical, 
Merton's theology of hope reflected his own search for God and 
his prophetic stance towards the ills of the world as he knew them. 
Merton found in hope an assuring, enthusiastic anticipation of 
realities on the cusp of realization. His Catholicism, concretized by 
his own monastic, eremitic and contemplative life-style, provided a 
psychological stance, but also at a deeper level a prayerful 
liturgical orientation toward God and the world. ' 
Avant d'affirmer: 
Therefore, Merton's theology of hope combines the most 
personal with the theological, bridging the gap that academic 
theology has suffered between the scholarly and the pastoral, the 
academic and the contemplative. 2 
Et de conclure: 
But what accounts further for Merton's original contribution to 
the intentional theology of hope is that his socio-political critique 
is not only sustained by an acute biblically-based social analysis, 
but also by a fervent life of contemplation. He, more than any 
other theologian of hope, has wagered on the power of prayer -
contemplative, monastic, eremitic, and liturgical - to call forth 
here and now the eschatological reality of the resurrection. One 
misses the significance of Merton's theologizing on hope if this 
is not recognized as being grounded on a commitment to and 
experience of prayer. 
En bref 
Merton, ce moine-ecrivain hautement apprecie par le grand public tant aux Etats-Unis 
qu'ailleurs dans le monde, a done fait oeuvre theologique. Ses compatriotes l'ont 
reconnu comme un theologien. lis ont tente de cerner les contours et les caracteristiques 
de sa theologie et se sont hasardes a vouloir situer son profil theologique dans les grandes 
traditions theologiques ou dans les divers champs de specialisation theologique. 
'B.-S. OH. Thomas Merton's Contribution to the Theology of Hope, [...], 2001, p. 247. 
2
 B.-S. OH. Thomas Merton's Contribution to the Theology of Hope, [...], 2001, p. 248. 
3
 B.-S. OH. Thomas Merton's Contribution to the Theology of Hope, [...], 2001, p. 248. 
114 
Theologien monastique ou mystique pour les uns, theologien contemplatif ou theologien 
de l'experience pour d'autres, theologien social ou theologien ecologiste pour certains 
autres et meme theologien «autobiographique», theologien «intermediate» et 
«theologien du moi» pour d'autres encore. II est difficile de vouloir enfermer Merton 
dans une facon precise de faire theologie ou dans un mode de pensee theologique. Nous 
pourrions done suggerer a la suite de Donald Grayston, que Merton a, d'une part, 
developpe une facon bien a lui de faire theologie, a l'image de l'homme et du moine 
qu'il etait, a l'image de ses preoccupations et a l'image de la vie qu'il a menee, et qu'il a, 
d'autre part, defini a lui seul une facon de faire theologie1. 
1.8 Une absence de recherches systematiques sur la theologie de la conversion chez 
Merton 
Paradoxalement, malgre le fait que Merton ait lui-meme vecu une conversion hautement 
mediatisee a travers The Seven Storey Mountain (1948), malgre le fait que Merton se soit 
engage tres serieusement dans sa propre conversion et qu'il ait ete preoccupe par la 
conversion des Chretiens en general et des moines en particulier, et malgre le fait que 
Merton se soit exprime par ecrit ou verbalement sur ce theme, aucun chercheur n'a tente 
de degager de facon systematique la theologie de la conversion developpee par Merton. 
Nous avons bien vu que certains, de facon circonstancielle, ont aborde brievement un 
aspect ou l'autre de la theologie de la conversion chez Merton. Et nous avons realise que 
plusieurs se sont interesses a scruter le processus de conversion vecu par Merton, soit au 
moment de s'engager dans la foi catholique, soit tout au long de sa vie de moine. Mais 
aucun chercheur n'a cherche a degager de Pceuvre et de la pensee de Merton sa propre 
theologie de la conversion. 
1
 D. GRAYSTON. ((Autobiography and Theology», [...], 1979, p. 404. 
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Introduction 
Merton, le moine-ecrivain, a done fait oeuvre theologique. Sa vie d'homme, d'ecrivain, de 
moine, de contemplatif, de spirituel, ouverte aux experiences humaines et religieuses 
susceptibles d'enrichir et d'approfondir sa propre quete spirituelle, est « theologale1 ». Sa 
vie, racontee, ecrite, reflechie fait oeuvre theologique par le theologal qui 1'anime et 
qu'elle exprime. Parce que, a travers la relecture de sa vie, Merton leve le voile sur Dieu 
a l'oeuvre en lui et sur l'oeuvre de Dieu en lui. Parce qu'il y met en lumiere Taction 
transformante du Souffle en lui. Et parce qu'il y montre comment sa vie a ete appelee et 
interpellee, propulsee en avant et renvoyee a sa source et a son mystere. La vie de Merton 
porte la marque de cette inlassable quete de Dieu propre a tout spirituel. Quete qui l'a 
mene a questionner, interroger, s'abreuver et se nourrir de sa propre tradition religieuse et 
des autres traditions religieuses monastiques et mystiques, et de tout ce qui tisse sa vie en 
humanite et dans Phumanite. Quete au service de laquelle il a voue tout son talent 
litteraire et s'est consacre tout entier comme ecrivain. L'horizon theologique de Merton 
est tres vaste et ses ancrages theologiques multiples. Nous concentrerons maintenant 
notre attention sur les principaux ancrages de ce vaste horizon theologique mertonnien. 
Nous en avons degage cinq que nous aborderons en traitant successivement : i) de la 
tradition monastique chretienne occidentale, ii) de la foi chretienne occidentale, iii) du 
monde contemporain, iv) des sagesses orientales v) et de la Bible : le terreau de tous les 
ancrages. 
1
 Nous empruntons a Marc Dumas cette notion de 'theologal' qu'il deTinit ainsi, tout en le distinguant du 
'theologique' : « J'introduisis alors la notion de theologal comme un critere theologique incontournable 
du travail theologique. Le theologien ou la theologienne traque le theologal au coeur de toute experience. 
Le theologal renvoie a la res de la theologie, a cette presence gratuite transformatrice de l'horizon 
humain, restructurant l'homme et la femme, au souffle de Dieu qui habite toute creature. Les theologiens 
et theologiennes devraient par tous les moyens mettre le theologal au centre de leurs travaux 
theologiques. Le perdre de vue e'est faire autre chose que de la theologie. » M. DUMAS, « L'exp6rience 
en theologie ou la theologie en experience)), [...], 2004, p. 195-196. Et il ajoute dans sa note 
infrapaginale : « [le theologal] Je le differencie du theologique, ce dernier se rapportant spontanement au 
concept et au discours argumentatif, qui peut oublier le souffle, l'histoire et la vie qui la porte, la supporte 
et la transporte; avec la notion de theologal, je desire plutdt rappeler ces derniers caracteres et veux 
souligner la chose de la theologie, son lien intrinseque et mystique avec Dieu. » M. DUMAS. 
« L'expe>ience en theologie ou la theologie en experience)), [..]2004, note infra paginale n° 13, p. 195. 
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2.1 Un premier ancrage: le monachisme Chretien occidental 
Introduction 
Le premier ancrage theologique de l'horizon mertonnien s'avere evident. II s'agit de la 
tradition monastique chretienne occidentale et plus specifiquement de la tradition 
benedictine cistercienne. L'ecrivain Merton s'y est vecu au service du moine Merton des 
les debuts de sa vie monastique et ce tout au long de sa vie de moine. De nombreux ecrits 
mertonniens et plusieurs enregistrements sonores de conferences donnees aux moines en 
formation temoignent de cet ancrage '. 
2.1.1 Des monographies consacrees au monachisme chretien occidental 
Mentionnons quelques livres. D'abord, The Waters of Siloe (1949) . Dans cette 
monographic, Merton aborde en premiere partie l'histoire de l'ordre monastique 
cistercien en Europe et plus specifiquement l'histoire de 1'implantation de cet ordre 
religieux aux Etats-Unis. En seconde, il y presente les principales caracteristiques de la 
vie cistercienne. Aux termes du long « Prologue » a ce livre, Merton resume sa vision de 
la vocation monastique et en souligne son affection profonde. II ecrit: 
These quotations are enough to show where the true meaning of 
the Cistercian vocation is to be looked for. They explain the 
abounding joy, the beauty, the tranquility, the peace of the 
Cistercian life. True, these things demand a great price - nothing 
less than complete renunciations - not only of the world and its 
ambitions and its multiples concerns, but also of the monk's own 
judgment and tastes and his own sweet will. But once the price 
has been paid, the reward is greater still. 
[...] Fed with the hidden manna of contemplation, the monk 
finds that the words of Ecclesiasticus are realized in his own 
1
 Merton d6crit ainsi les themes aborctes dans le cadre de la formation monastique qu'il assumait: «During 
the novitiate, courses were given on the vows, on Cassian, on Monastic History, on Cistercian Fathers 
and history, on ascetic theology, Scripture and the Monastic Fathers, Liturgy, chant. All this was spread 
over two years. [...] The three-year monastic program after the novitiate concentrated on giving the 
young monks more time to read on their own and more freedom to penetrate deeply into the monastic 
life, rather than multiplying courses. However they did follow the lectures on the Monastic Fathers and 
Scripture. And they have also come to the ones on literature and some lectures on philosophy from a 
monastic viewpoint.)) T. MERTON. «To Dom Inacio Accioly, o.s.b., June 13, 1966», The Shool of 
Charity, [...], 1990, p. 305. 
2
 T. MERTON. The Waters of Siloe, [...], 1949, xxxviii + 377 p. 
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soul: 'With the bread of life and understanding justice shall feed 
him, and give him the water of wholesome wisdom to drink, and 
justice shall be made strong in him and he shall not be moved' 
(Ecclus. xv : 3) 
Those who have tasted joy in the silence of the monastery know 
what the twelfth-century Cistercians meant when they saw the 
contemplative life in Isaias's symbol of the 'waters ofSiloe that 
flow in silence' (Isa. viii: 6). ' 
Quelques annees plus tard, a l'occasion de la parution de l'encyclique Doctor Mellifluus, 
ecrite dans le cadre du 800l6me anniversaire de la mort de saint Bernard, Merton est invite 
par le Pere abbe de son monastere a traduire et commenter cette encyclique de Pie XII. II 
en fait une publication sous le titre de : The Last of the Fathers. St. Bernard ofClairvaux 
and the Encyclical, Doctor Mellifluus (1954)2. Merton y expose en premiere partie les 
grands moments de la vie de saint Bernard et discute des ecrits de ce pere de la 
spiritualite cistercienne. 
Puis Merton publie en 1957 : The Silent Life (1957)3, qu'il presente ainsi dans son 
prologue: 
This book is a meditation on the monastic life by one who [...] is 
privileged to know that life from the inside. [...] 
In these pages, we shall first consider some of the main aspects 
of the monastic life as such, and then go on to speak of the more 
important monastic Orders that flourish in the Church at the 
present day. Our intention is to give some idea of the monastic 
spirit as it is found among the cenobites (Benedictines and 
Cistercians) and the hermits (Carthusians and Camaldolese). 4 
Dans son livre The Wisdom of the Desert. Sayings from the Desert Fathers of the Fourth 
Century (I960)5, Merton, apres avoir presente l'essentiel de ce qui constitue la sagesse du 
desert, offre sa propre traduction de quelques apothegmes des peres et meres du desert. 
Dans sa breve presentation de cette nouvelle publication, Merton ecrit : 
1
 T. MERTON. «Prologue», The Waters ofSiloe, [...], 1949, p. xxviii-xxix. 
2
 T. MERTON. The Last of the Fathers. St. Bernard ofClairvaux and the Encyclical, Doctor Mellifluus, 
[...], 1954, 123 p. 
3
 T. MERTON. The Silent Life, [...], 1957, 159 p. 
4
 T. MERTON. «Prologue: What is a Monk?», The Silent Life, [...], 1957, p. 12-13. 
5
 T. MERTON. The Wisdom of the Desert, [...], I960, ix + 81 p. 
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This collection of sayings from the Verba Seniorum is by no 
means intended as a piece of research scholarship. It is, on the 
contrary, a free and informal redaction of stories chosen here and 
there in the various original Latin versions, without order and 
without any identification of the particular sources. The book is 
designed entirely for the reader's interest and edification. In 
other words I have felt that as a monk of the twentieth century I 
ought to be quite free in availing myself of the privilege enjoyed 
by the monks of earlier days, and so I have made a little 
collection of my own, with no special system, order or purpose, 
merely in order to have the stories and to enjoy them with my 
friends. 
[...] Far from detracting from their wisdom, this informality will 
guarantee the stories the authenticity they have always had and 
keep them fresh and alive in all their concreteness and 
immediacy. 
A 1'intention des lecteurs et lectrices de ces apophtegmes, Merton formule le souhait 
suivant: « May those who need and enjoy such apothegms be encouraged by the taste of 
clear water to follow the brook to its source2. » 
Contemplation in a World of Action (1971) se presente comme un recueil de 22 essais 
sur la vie monastique. Ces reflexions de Merton ont ete ecrites dans le milieu des annees 
soixante, dix d'entre elles ayant deja ete publiees dans des revues monastiques ou 
scientifiques. Merton les a lui-meme reunies et remises pour publication a son editrice, 
Naomi Burton Stone, avant son periple en Asie4. Merton s'y montre particulierement 
preoccupe par le renouveau de la vie monastique. En temoignent le titre de la premiere 
partie de ce recueil « Monastic Renewal» et le titre de quelques uns des chapitres de 
cette premiere partie : « Problems and Prospects », « Vocation and Modern Thought», 
« The Identity Crisis », « Dialogue and Renewal », « Renewal and Discipline », « The 
Need for a New Education ». 
1
 T. MERTON. «Author's Note», The Wisdom of the Desert, [...], 1960, p. ix. 
2
 T. MERTON. «Author's Note», The Wisdom of the Desert, [...], 1960, p. ix. 
3
 T. MERTON. Contemplation in a World of Action, [...], 1971, xxii + 384 p. 
4
 N. BURTON. ((Editorial Note», Contemplation in a World of Action, [...], 1971, p. xxi. 
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Le livre : The Monastic Journey l a ete edite en 1977 par le secretaire de Merton, Patrick 
Hart (ocso) et reedite en 1992 dans la collection « Cistercians Studies Series ». Dans cette 
publication posthume de Merton, Hart a rassemble quelque onze articles precedemment 
ecrits et publies par Merton. II les a regroupes sous trois grandes thematiques liees a la 
vie monastique : « The Monastic Vocation », « Monastic Themes » et « The Solitary 
Life ». C'est dans ce recueil d'articles qu'a ete repris, sous le titre de : « Conversion of 
Life » , Particle precedemment publie par Merton dans Cistercian Studies sous le titre de 
« Conversatio Morum ». II est interessant de noter que dans cette rendition l'expression 
conversion of life y remplace a plusieurs endroits dans le texte, le terme plus traditionnel 
de conversion of manners. Nul n'est besoin de rappeler 1'effort soutenu de Merton pour 
renouveler le sens de ce voeu de conversion des mceurs, pour le ramener a son essentiel et 
le degager de son vetement purement cosmetique. Ce changement de terminologie dans 
la version 1992 de cet article de 1966 refleterait-il ce changement de perspectives que 
voulait y amener Merton? 
Le livre : Thomas Merton on Saint Bernard (1980) a egalement ete publie dans la 
collection « Cistercian Studies Series ». Merton l'avait ecrit en 1953 a 1'occasion du huit 
centieme anniversaire du deces de saint Bernard. La premiere partie est constituee de 
trois blocs independants consacres a la pensee et a la spiritualite de saint Bernard. Merton 
y reflechit sur la necessaire inter fecondation de Taction et de la contemplation. 
Presentant cet ouvrage, Patrick O'Connell affirme : « Merton notes that Bernard typically 
considers not two types of monastic life but three, including Lazarus with his two sisters 
as models: Lazarus represents the penitents, Mary the contemplative and Martha the 
active administrators or preachers4 ». L'interet de Merton pour Saint Bernard5 se voit 
egalement confirme par le biais de reflexions inserees dans le cadre de la publication 
1
 T. MERTON. The Monastic Journey, P. Hart (ed.), Kansas City, Mo, Sheed Andrews and McMeel, 1977, 
xii + 187 p. Ce livre de Merton a 6t6 reedit6 en 1992 sous le meme titre dans Cistercian Studies Series 
n° 133, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1992, xi + 184 p. 
2T. MERTON. ((Conversion ofLife», The Monastic Journey, [...], 1992, p. 107-121. 
3
 T. MERTON. Thomas Merton on Saint Bernard, [...], 1980, 242 p. 
4
 P. O'CONNELL. «Thomas Merton on St. Bemard», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, 
p. 479-480. 
5
 II est intdressant de souligner que Merton, un moine trappiste, a manifesto un interSt plus soutenu a ce 
grand spirituel de l'ordre cistercien qu'est saint Bernard (1090-1153), qu'au reTormateur de ce mSme 
ordre et fondateur de la branche trappiste qu'est Armand-Jean le Bouthillier de Ranee" (1626-1700). Notre 
inventaire de la literature nous a permis de retracer un seul dcrit de Merton sur de Ranc6, publie" dans : 
The Waters ofSiloe, sous le titre «De Ranee" and La Trappe», The Waters ofSiloe, [...], 1949, p. 32-49. 
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d'autres livres. Nous pensons tout specialement a « St. Bernard : Monk and Apostle » 
que Merton a inclus dans Disputed Questions (1960). 
2.1.2 Pes conferences consacrees au monachisme Chretien occidental 
A ce bref inventaire des ecrits de Merton sur la vie monastique cistercienne, il nous faut 
ajouter les trois dernieres reflexions que Merton a donnees en conferences publiques dans 
le cadre de son voyage en Asie (1968). Elles furent publiees dans The Asian Journal of 
Thomas Merton (1973) sous les titres de : « Thomas Merton's View on Monasticism » , 
«Monastic Experience and East-West Dialogue»4 et de « Marxism and Monastic 
Perspectives »5, sa toute derniere conference le matin de son deces accidentel. Nous y 
trouvons un Merton a la fois fidele a sa vocation monastique, fier de cette vocation et 
desireux d'un monachisme centre sur l'essentiel. 
2.1.3 Des audiocassettes consacrees au monachisme chretien occidentale 
Enfin, il nous semble important d'ajouter a ce recensement des oeuvres et ecrits de 
Merton sur la vie et les traditions monastiques, les enseignements qu'il a donnes aux 
novices de son monastere sur la spiritualite monastique et les voeux monastiques . Ces 
enseignements, gardes en archives sonores et rendus partiellement disponibles au grand 
1
 T. MERTON. «St. Bernard : Monk and Apostle», Disputed Questions, [...], 1960, p. 274-290. 
2
 T. MERTON. The Asian Journal of Thomas Merton, 1973, xxix + 445 p. 
3
 T. MERTON. «Thomas Merton's View on Monasticism (Informal talk delivered at Calcuta, October 
1968)», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 305-308. 
4
 T. MERTON. «Monastic Experience and East-West dialogue (Notes for a paper to have been delivered at 
Calcutta, October 1968)». The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 309-317. 
5
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives, (Talk delivered at Bangkok on December 10, 
1968)», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 326-343. 
6
 Traditionnellement les voeux de religion incluent les trois de voeux de chastetd, de pauvrete et 
d'ob&ssance. Dans les communaut^ s b£n£dictines, ce nombre peut atteindre cinq, pour inclure les voeux 
de stability et de conversion des mceurs. C'est ce qu'ecrit Merton dans : The Sign of Jonas, alors qu'il 
6crit: «The Cistercian monks made five vows, at the time of their profession : poverty, chastity, 
obedience, stability and conversion of manners (conversio morum, or conversatio morum)», The Sign of 
Jonas [...], 1953, p. 9. Cependant la Regie de saint Benoit ne mentionne que des promesses et non des 
voeux, de « perseverance, bonne vie et mceurs, et ob&ssance » (RB 58, 17). SAINT BENOIT. La Regie 
de saint Benoit, Texte, (Ch. viii-lxxxiii) et Index, tome 2, traduction et adaptation de A. de Vogue\ [...], 
1972, p. 631. 
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public, traitent entre autres de la spiritualite monastique1 et des engagements religieux par 
VCEUX de chastete2, d'obeissance3, de pauvrete4 et de conversion des mceurs5. 
2.1.4 Des responsabilites ordonnees a la formation monastique 
Ce vif interet de Merton pour la vie monastique est non seulement perceptible a travers 
ses nombreux ecrits traitant d'un volet ou 1'autre du monachisme, mais il Test egalement 
dans le cadre des responsabilites que Merton a toujours assumees dans la formation des 
moines : soit comme responsable ad hoc de formation (1949-1951), so it comme maitre 
des scolastiques (1951-1955), soit comme maitre des novices (1955-1965)6, soit comme 
conferencier regulier aux rencontres dominicales (1965-1968)7 et soit comme directeur et 
collaborateur a la revue cistercienne Collectanea Cisterciensia. En pleine periode 
1
 T. MERTON. Meaning of Monastic Spirituality, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1987, 1 audiocassette, Merton AA 2085; Monastic Spirituality/Citeaux, Kansas City, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 
2083; Monastic Spirituality/ Part II, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2084. 
2
 T. MERTON. Authentic Friendship, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 
1988, 1 audiocassette, Merton AA2130; The Religious Meaning of Chastity, Kansas City, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 
2129; The Symbolism of Chastity, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 
1988, 1 audiocassette, Merton AA 2132; The Uses of Chastity, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2231. 
3
 T. MERTON. Obedience: A Means of Letting Go, Kansas City, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1992, 1 audiocassette, Merton AA 2616. 
4
 T. MERTON. Inner and Outer Poverty, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2104; The Modern Cult of Efficiency, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2101; 
Poverty: The Vocation to Work, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 
(date non disponible), 1 audiocassette, Merton AA 2806; The Sins against Poverty, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, Merton AA 2103; The Spirit of Poverty, 
Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, (date non 
disponible), 1 audiocassette, Merton AA 2807; The Vow of Poverty, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2102. 
5
 T. MERTON. Becoming our True Self, [...], 1989, Merton AA 2230; Conversion in Christ, [...], 1988; 
Merton AA 2229. The Commitment to Conversion, [...], 1988, Merton AA 2233; De Conversione, 
[...], 2000, Merton AA 3280; The Patience of Conversion, [...], 1988, Merton AA 2232; Permanent 
Conversion to God, [...], 1988, Merton AA 2231; The Quest. The Quest for Grail and Conversion of 
Manners, [...], 2001, Merton AA 3403; The Vow of Conversion, 1988, Merton AA 2228.. 
6
 P. O'CONNELL. «Master of Novices» et «Master of Students», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 
2002, p. 288-289 et 289-290. 
7
 P. O'CONNELLL. «Introduction», Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, edited 
by P. O'Connell, Monastic Wisdom Series n° 1, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 2005, 
p. xlvii. 
123 
conciliaire, il partage aux lecteurs et lectrices de cette revue monastique sa grande soif de 
renouveler le charisme de la vie monastique : 
Now, at the end of its thirtieth year, the Collectanea takes stock 
of itself and of its work, and questions itself on its fulfillment of 
its task. [...] The ability to accept criticism and to criticize 
oneself is then a sign of willingness to grow, to advance beyond 
present positions, and to face the developments demanded by an 
unknown future. In a word, it is a sign of maturity. 
As a matter of fact, significant changes have already taken place 
in the Collectanea these last few years, and it may perhaps not be 
too far wrong to say that this development is part of the general 
renewal of the Church that has characterized the papacy of John 
XXIII and Paul VI, the years of the Second Vatican Council. [...] 
This new orientation away from the more purely academic style 
which has to a great extent characterized all such reviews, bears 
witness to a new sense of responsibility toward the monk of 
today and toward the movement of monastic renewal in which, 
by the mercy of God, we have been called to participate. 
In effect, there is always a degree of ambiguity about the project 
of a « review of the Order ». Such a review can be a sign of 
genuine intellectual and spiritual life in the Order, or it can be to 
some extent what Americans call a « status symbol » : a claim to 
recognition that the Order « has arrived ». x 
Et il poursuit: 
A monastic review should have no less and ambition than that of 
helping the monk enter into the heritage of living and 
experiential wisdom which has come down to him from his 
Fathers. And of course in order to do this, the review must also 
confront those current problems of monasticism which prevent 
the development and communication of this wisdom. In 
particular, this will mean an honest study of everything that 
vitiates the authenticity of the monastic experience and its 
witness to the truth of the Gospel. 
[...] It is no exaggeration to say that a monastic review must 
bring to monks the same light and support as did the greatest 
documents of early monastic tradition.2 
1
 T. MERTON. «The Function of a Monastic Review», Collectanea Cisterciensia, tome 27, 1965, p. 9-10. 
2
 T. MERTON. «The Function of a Monastic Review», [...], 1965, p.l 1-12. 
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2.2 Un second ancrage: lafoi chretienne occidentale 
Introduction 
Comme second ancrage theologique, nous avons identifie la foi chretienne occidentale 
avec ses differents canevas de vie mystique et contemplative. De nombreux livres de 
Merton, plusieurs conferences offertes dans le cadre de la formation monastique et 
quelques articles attestent de 1'existence de cet ancrage theologique chez Merton. 
Mentionnons d'abord les livres. 
2.2.1 Pes monographies consacrees a la foi chretienne occidentale 
Ecrit en 1949, The Ascent to Truth1, ulterieurement critique par Merton pour son style 
litteraire depourvu de naturel et de spontaneite, a ete publie en 1951. Comme nous 
F avons souligne precedemment, Merton y developpe la theologie mystique de Jean de la 
Croix a la lumiere de la theologie dogmatique de Thomas d'Aquin2. 
Retravaille et reedite en 1962 sous le titre de New Seeds of Contemplation, Seeds of 
Contemplation (1949)3 est considere par les critiques comme un « classique spirituel4 ». 
Dans sa preface a Seeds of Contemplation, Merton, s'inspirant des Pensees de Pascal, des 
Cautelas et Avisos de Jean de la Croix, des Meditationes de Guigo le Carthusien et de 
YImitation du Christ, presente ainsi ces « semences de contemplation » : 
These are the kind of thoughts that might have occurred to any 
Cistercian monk; they came to mind at odd moments and were 
put down on paper when there was time, without order and 
without any special sequence. Here they have been arranged, and 
a little expanded were details seemed to be required. [...] Much 
of what is said has its origin and justification in the writings of 
the Cistercians of the twelfth century, especially those of St. 
Bernard of Clairvaux who did most to form the spirituality of the 
contemplative Order to which the author belongs. But those who 
have made the acquaintance of St. John of the Cross will find 
1
 T. MERTON. The Ascent to Truth, [...], 1951, x + 342 p. 
2
 W. H. SHANNON. «The Ascent to Truth», Thomas Merton's Dark Path, [...], 1981, p. 55. 
3
 T. MERTON. Seeds of Contemplation, [...], 1949 (revised edition), xvi + 191 p. 
4
 D. GRAYSTON. «The Making of a Spiritual Classic : Thomas Merton's Seeds of Contemplation and New 
Seeds ofContemplation», Sciences religieuses/Studies in Religion, vol. 3, n° 4, 1974, p. 339-356. 
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that practically everything that is said about contemplative prayer 
follow lines laid down by the Spanish Carmelite. ' 
Ecnt en 1953 et 1954, Thoughts in Solitude (1958) se presente comme un recueil de 37 
courtes meditations (2 a 3 pages chacune) sur la vie contemplative3. Merton l'introduit 
ainsi dans sa preface : 
These are simply thoughts on the contemplative life, fundamental 
intuitions which seemed, at the time, to have a basic importance. 
[...] 
But in the main these reflections on man's solitude before God, 
man's dialogue with God in silence, and the interrelation of our 
personal solitudes with one another, are for the writer essential to 
his own peculiar way of life. 4 
Ecrit en 1959, quelque peu retravaille en 1968, The Inner Experience. Notes on 
Contemplation n'a ete publie, dans sa version originale complete, qu'en 20035. Cet ecrit 
avait fait Pobjet d'une publication partielle en huit tranches dans Cistercian Studies en 
1983 et 19846. Merton le presente ainsi brievement dans une lettre en date du 
12 septembre 1959, qu'il adresse au poete polonais et prix Nobel Czeslaw Milosz. II y 
affirme: «I have just been finishing another book, The Inner Experience - a wider 
deeper view on the same thing, contemplation, with more reference to Oriental ideas. 
There is to me nothing but this that counts, but everything can enter into it7. » Merton 
o 
consacre un chapitre de ses reflexions aux enseignements de Jean de la Croix . Tout au 
long du deploiement de sa reflexion sur la contemplation, il s'appuie sur les ecrits vetero 
et neotestamentaires et sur ceux des grands mystiques Chretiens, tels Gregoire de Nysse 
1
 T. MERTON. «Author's Note», Seeds of Contemplation, [...], 1949, p. 9-10. 
2
 T. MERTON. Thoughts in Solitude, [...], 1958, 124 p. 
3
 W. H. SHANNON. ((Thoughts in Solitude», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 486. 
4
 T. MERTON. «Preface», Thoughts in Solitude, [...], 1958, p. 11-12. 
5
 T. MERTON. The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003, xvi + 176 p. 
6
 T. MERTON. «The Inner Experience: Notes on Contemplation ( I )», [...], 1983, p. 3-15 ; «The Inner 
Experience (II)», [...], 1983, p. 121-134 ; «The Inner Experience (III)», [...], 1983, p. 201-216 ; «The 
Inner Experience (IV)», [...], 1983, p. 289-300 ; «The Inner Experience (V)», [...], 1984, p. 62-78 ; 
«The Inner Experience (VI)» [...], 1984, p. 139-150 ; «The Inner Experience (VII)», [...], 1984, 
p. 267-282 ; «The Inner Experience (VIII)», [...], 1984, p. 336-345. 
7
 T. MERTON. «To Czeslaw Milosz September, 12, 1959», The Courage for Truth. The Letters of Thomas 
Merton to Writers, Selected and Edited by C. M. Bochen, The Thomas Merton Letters Series n° 4, 
New York, Farrar, Straus, Giroux, 1993, p. 63. 
8
 T. MERTON. «What to do: The Teaching of St. John of the Cross», The Inner Experience. Notes on 
Contemplation [...], 2003, p. 95-100. Ce chapitre est absent des publications partielles parues dans 
Cistercian Studies en 1983-1984. 
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(330-395), Augustin (354-430), Pseudo-Denys (VIe siecle), Maxime le Confesseur (580-
662), Maitre Eckart (1260-1327), John Tauler (1300-1361), l'auteur du Nuages de 
Vinconnaissance (XIVe siecle) et bien sur sur les ecrits de Jean de la Croix (1542-1591). 
Disputed Questions (1960) l est un livre aux thematiques fort variees, selectionnees, 
comme l'ecrit Merton dans sa preface, autour d'une question philosophique portant sur la 
relation entre la personne et l'organisation sociale. Merton s'y etait fixe comme objectif: 
«to stimulate thought and to awaken some degree of spiritual awareness2. » C'est habite 
par ce souci de « spiritualisation » de ses lecteurs et lectrices, que Merton aborde la 
realite de la vie contemplative et mystique et ce, plus specifiquement dans les chapitres 
consacres a la spiritualite du Sinai, a la philosophic de la solitude, a la lumiere dans la 
noirceur chez Jean de la Croix, a l'ideal primitif carmelitain, et a saint Bernard. 
Comme le titre de Mystics and Zen Masters (1967)3 l'indique, Merton aborde dans cette 
publication la realite des Mystiques Chretiens et des Maitres zen. II y inclut des essais sur 
les Mystiques russes, les Mystiques anglais et les Peres occidentaux. En reunissant dans 
un meme volume cette double realite de la Mystique chretienne et bouddhiste, Merton 
cherchait a cerner ce qui de ces deux voies mystiques en definissait l'essentiel. A cet 
egard, il ecrit dans sa preface : 
This [...] free-wheeling and wide-ranging book [...] is more than 
ecumenical. [...] All these studies are united by one central 
concern: to understand various ways in which men of different 
traditions have conceived the meaning and the method of the 
"way" which leads to the highest levels of religious or of 
metaphysical awareness. 4 
D'abord destine aux moines et publie sous le titre The Climate of Monastic Prayer, 
Contemplative Prayer (1969) est entierement consacre a la « priere du cceur », comme 
Merton l'affirme a plusieurs reprises dans son introduction. II y ecrit: 
1
 T. MERTON. Disputed Questions, [...], 1960, p. xii + 297 p. 
2
 T. MERTON. «Preface», Disputed Questions, [...], I960, p.vii. 
3
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, [...], 1967, x + 303 p. 
4
 T. MERTON. «Preface», Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. x. 
5
 T. MERTON. Contemplative Prayer, [...], 1969, 144 p. Contemplative Prayer est la version grand public 
de The Climate of Monastic Prayer, Cistercian Studies Series n° 1, Foreword by D. V. Steere, Spencer, 
Massachusetts, Cistercian Publications, 1969, 154 p. The Climate of Monastic Prayer avait Hi ecrit 
pour la communaut^ monastique. Le changement de titre du livre pour la version grand public avait €t€ 
sugger6 par Merton pour attirer un public plus vaste. Cependant, affirme Shannon, le contenu des deux 
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These pages discuss prayer in its very nature [...] 
We will only emphasize the essential simplicity of monastic 
prayer in the primitive "prayer of the heart" [...] 
We will concentrate upon the most elementary form of monastic 
meditation, and will discuss prayer of the heart as a way of 
keeping oneself in the presence of God and of reality, rooted in 
one own's inner truth. ' 
2.2.2 Pes audiocassettes consacrees a la foi chretienne occidentale 
Dans le cadre de sa tache de maitre des novices, Merton a enregistre plusieurs 
conferences sur la vie contemplative, la mystique et la foi chretiennes. Mentionnons 
d'abord celles sur les origines de la priere et sur la priere. Notre consultation du catalogue 
electronique de Credence Communications1 nous a permis d'en denombrer une douzaine. 
Quatre sont consacrees aux origines de la priere : Faith and Prayer, Our Father : Perfect 
Prayer, Does God Hear Our Prayer? et Prayer and the Active Life3 et huit a la priere : T. 
S. Eliot and Prayer, Spirituality of the Our Father, Prayer and Self-Growth, Prayer : The 
Response of a Creature, Prayer : The Search for Inner Rest, The Paradox of Joy and 
Sorrow, The Mystical Life et Cassian : Disposition for Prayer . 
des deux Editions demeure le meme sauf pour quelques substitutions du mot 'priere monastique', par 
'priere', dans la version grand public. W. H. SHANNON. «The Climate of Monastic Prayer 
(Contemplative Prayer)», Thomas Merlon's Dark Path [...], 1981, p. 167-168. 
1
 T. MERTON. «Introduction», Contemplative Prayer, [...], 1969, p. 20 et 23-24. 
2
 Credence Communication Audio Tapes from Thomas Merton (page consultee le 14-11-2003), 
http://wwwcredencecommunications.com/docs/merton.php 
3
 T. MERTON. Does God Hear Our Prayer? The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, Merton AA 2071; Faith and Prayer, Kansas City, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2068; Our Father: Perfect 
Prayer, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, 
Merton AA 2070; Prayer and the Active Life, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2072. 
4
 T. MERTON. Cassian: Disposition for Prayer, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2069; T S. Eliot and Prayer, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2808; The Mystical 
Life, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, 
Merton A A 2264; The Paradox of Joy and Sorrow, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2263; Prayer: The Response of a Creature, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 
2261; Prayer and Self-Growth, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 
1988, 1 audiocassette, Merton A A 2260. Prayer: The Search for Inner Rest, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1989, 1 audiocassette, Merton AA 2262; Spirituality of 
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Signalons ensuite, les conferences sur la vie contemplative et mystique. Ces audio 
conferences couvrent des sujets aussi varies que la spiritualite monastique1 : Monastic 
Spirituality/Citeaux, Monastic Spirituality, Meaning of Monastic Spirituality; la 
spiritualite des Peres de l'Eglise2: Introduction to Church Fathers, Clement of 
Alexandria/ Origene, St. Augustine, St. Jerome, God's Grouch; la spiritualite cistercienne 
de saint Bernard : Seeking and Finding God, Awakening the Heart, Love Casts Out 
Fear, In the Image of God, Pure Love, la soif de Dieu4 : The thirst for God; 
l'appartenance a Dieu5: Belonging to God, Surrender to God; la purete du coeur6 : Love 
and Purity of Heart et la vie contemplative7 : Renunciation and Contemplation, The 
Contemplative Call et The Desert God. 
the Our Father, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
1 audiocassette, Merton AA 2259 ; 
1
 T. MERTON. Meaning of Monastic Spirituality, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1987, 1 audiocassette, Merton AA2085; Monastic Spirituality/Citeaux, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2083; 
Monastic Spirituality/ Part II, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 
1988, 1 audiocassette, Merton AA2084. 
2
 T. MERTON. Clement of Alexandria/Origen, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2082; Introduction to Church Fathers, Kansas City, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 
2081; St. Augustine, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
1 audiocassette, Merton AA 2236; St. Jerome, God's Grouch, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2237. 
3
 T. MERTON. Awakening the Heart, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 
1995, 1 audiocassette, Merton AA 2911; In the Image of God, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2135; Love Casts Out Fear, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 
2134; Pure Love, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
1 audiocassette, Merton AA 2136; Seeking and Finding God, Kansas City, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1 audiocassette, 1995, Merton A A 2913. 
4
 T. MERTON. The Thirst for God, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2799. 
5
 T. MERTON. Belonging to God, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton A A 2805; Surrender to God, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2904. 
6
 T. MERTON. Love and Purity of Heart, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, 1996, 1 audiocassette, Merton AA 3018. 
7
 T. MERTON. The Contemplative Call, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, (date non disponible), 1 audiocassette, Merton AA 2915; The Desert God The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, (date non disponible), 1 audiocassette, 
Merton AA 3017; Renunciation and Contemplation, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2073. 
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2.2.3 Pes articles consacres a la foi chretienne occidentale 
A ces quelques six livres et trente deux audiocassettes consacrees a la vie contemplative 
et a la foi chretienne s'ajoutent quelques articles plus anciens et la preface d'un livre plus 
recent qui, contrairement aux nombreux autres articles de Merton, n'ont jamais ete 
retenus par Merton pour etre inseres dans ses recueils '. Notre attention s'est portee sur 
deux reflexions publiees par Merton a la fin des annees quarante : « The Contemplative 
Life : its Meaning and Necessity » (1949) 2, « Is Mysticism Normal? » (1949)3, et sur sa 
preface au livre de William Johnston The Mysticism of the Cloud of Unknowing. A 
Modern Interpretation (1967) 4. Dans cette preface, Merton, apres avoir tente de definir 
ce qu'est la mystique et la theologie mystique, - il la qualifie de «theologie 
apophatique» et de «theologie de 'Pinconnaissance'5» - elargit sa reflexion vers 
l'experience mystique dans les religions non chretiennes. II manifeste ainsi son ouverture 
aux sagesses orientales. Cette ouverture il la souligne explicitement dans la conclusion de 
cette preface, alors qu'il ecrit: 
We can be grateful to Father Johnston for presenting the first 
extended and coherent theological treatment of all the works by the 
author of The Cloud, seen in the light of a conscious comparison 
with Oriental ways of contemplation. He is in a good position to do 
this, as he is at Sophia University in Tokyo together with other 
Catholic authorities on Zen. 
1
 De nombreux livres de Merton regroupent sous une meme th6matique plusieurs reflexions anterieures, 
deja publics dans des revues monastiques ou scientifiques. Ainsi en est-il de : Disputed Questions 
(1960), Mystics and Zen Master (1967), Faith and Violence (1968), Contemplation in a World of Action 
(1971). 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life: Its meaning and Necessity)), Dublin Review (Dublin), n° 223, 
Winter 1949, p. 26-35. 
3
 T. MERTON. «Is Mysticism Normal?)), The Commonweal, vol. 51, November 4th, 1949, p. 94-98. 
4
 T. MERTON. «Foreword», dans W. Johnston: The Mysticism of the Cloud of Unknowing. A Modern 
Interpretation, by W. Johnston, New York, Rome, Tournai, Paris, Desclee Co., 1967, p. ix-xiv. 
5
 T. MERTON. «Foreword», dans W. Johnston: The Mysticism of the Cloud of Unknowing. A Modern 
Interpretation, [...], 1967, p. x. 
6
 T. MERTON. ((Foreword)), dans W. Johnston: The Mysticism of the Cloud of Unknowing. A Modern 
Interpretation, [...], 1967, p. xiv. 
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2.3 Un troisieme ancrage : le monde contemporain 
Introduction 
Merton, le moine, malgre la cloture monastique et le voeu de stabilite qui le 
contraignaient a une forme de vie recluse, a vecu une ouverture peu ordinaire et tres 
engagee face au monde dans lequel il avait «les pieds, la tete et le coeur». Cette 
ouverture au monde contemporain s'est manifestee par une ouverture : i) aux grands 
evenements mondiaux, ii) aux problemes sociaux, iii) a la vie culturelle et scientifique, 
iv) et aux peuples amerindiens et latino-americains. 
2.3.1 Merton : une ouverture au monde contemporain 
Comme troisieme ancrage theologique nous avons identifie le monde, avec ses avancees 
scientifiques et technologiques, sa vie culturelle, ses debats sociaux et politiques, ses 
combats, ses miseres, ses guerres, ses aspirations, ses blessures et son esperance. C'est a 
la suite d'une illumination spirituelle vecue le 18 mars 19581 que Merton s'ouvre au 
monde. Cette ouverture au monde, il raffirme le 10 novembre 1958 dans une lettre 
personnelle au pape Jean XXIII et la reaffirme dix ans plus tard dans un article sur le 
renouvellement de la formation monastique3. 
Au pape Jean XXIII, il ecrit: 
I have come to see more and more what abundant apostolic 
opportunities the contemplative life offers without even going 
outside the monastic cloister. 
It seems to me that, as a contemplative, I do not need to lock 
myself into solitude and lose all contact with the rest of the 
world; rather this poor world has a right to a place in my 
solitude. It is not enough for me to think of the apostolic value of 
1
 T. MERTON. «March 19, 1958. Feast of St. Joseph», A Search for Solitude. Pursuing the Monk's True 
Life. The Journals of Thomas Merton, vol. 3, 1952-1960, L. Cunningham (ed.), San Francisco, Harper, 
1996, p. 181-182. Conjectures of a Guilty Bystanders, Garden City, New York, Image Books, 
Doubleday, 1966, p. 156-158. 
2
 T. MERTON. «To Pope John XXIII, November 10, 1958», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, 
p. 481-483. 
3
 T. MERTON. «Renewal in Monastic Education)), [...], 1968, p. 247-252. Cet article a 6X& insure" dans 
Contemplation in a World of Action, 1971, sous le titre «The Need for a New Education)), [...], 1971, 
p. 198-204. 
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prayer and penance; I also have to think in terms of a 
contemplative grasp of the political, intellectual, artistic and 
social movements in this world. ' 
Aux moines et moniales, il precise : 
The spiritual and theological formation of the monk cannot make 
sense if it is unrelated to the world of our time. [...] 
The monk must be able to understand the crucial problems of our 
time and see his own monastic vocation in light of these 
problems: race, war, genocide, starvation, injustice, revolution 
He must understand the problems and possibilities of that world, 
and, without being dominated by slogans or cliches, he should be 
able to contribute something of his own to a world view that is 
highly expert in science but perhaps deficient in wisdom. 2 
L'ouverture de Merton au monde est vaste et contribue a elargir son horizon theologique. 
Elle est synonyme d'ouverture aux evenements, aux grandes questions socio-politiques, 
aux differents volets de la vie culturelle et aux peuples. 
2.3.2 Merton : une ouverture aux grands evenements mondiaux 
Elle touche d'abord certains grands evenements mondiaux sur lesquels Merton n'hesite 
pas a se prononcer par le biais de lettres, de poemes ou de reflexions plus formelles. Ce 
sont: 1'Holocauste, a l'origine d'un poeme : « Chant to be Used in Processions around a 
Site with Furnaces3 », Hiroshima1 a l'origine d'un poeme en prose : « Original Child 
Bomb: Points for Meditation to be Scratched on the Walls of a Cave4 » et a l'origine 
d'une lettre au maire d'Hiroshima Shinzo Hamai5, et le Vietnam! a l'origine d'une lettre 
1
 T. MERTON. «To Pope John XXIII, November 10, 1958», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, 
p. 482. 
2
 T. MERTON «Renewal in Monastic Education)) [...], 1968, p. 250-251. «The Need for a New 
Education)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971, p. 202-203. 
3
 T. MERTON. «Chant to be Used in Processions around a Site with Furnaces», The Collected Poems of 
Thomas Merton, [...], 1977, p. 345-349. 
4
 T. MERTON. ((Original Child Bomb : Points for Meditation to be scratched on the Walls of a cave», The 
Collected Poems of Thomas Merton, [...], 1977, p. 293-302. 
5
 T. MERTON. «To Shinzo Hamai, 1962», The Hidden Ground of Love [...], 1985, p. 380. 
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au president des Etats-Unis Lyndon B. Johnson1 et a l'origine de quelques reflexions dont 
« Vietnam : an Overwhelming Atrocity 2». 
2.3.3 Merton : une ouverture aux problemes sociaux 
Introduction 
Cette ouverture au monde s'applique egalement aux grands problemes sociaux et 
politiques de son epoque, parmi lesquels : le racisme, les inegalites et injustices sociales, 
la violence et la guerre. Merton n'hesite pas a les denoncer et a afficher ouvertement ses 
positions en faveur de la justice sociale, de la non-violence et de la paix. II le fera en 
plusieurs ecrits, des lettres et des recueils. 
i) Des lettres temoignent de cette ouverture 
Ses prises de position et ses denonciations, Merton les fait d'abord par le biais de tres 
nombreuses lettres sur les questions sociales et politiques. Elles ont ete colligees par W. 
H. Shannon et publiees en 1985 et 1994 dans The Hidden Ground of Love. The Letters of 
Thomas Merton on Religious Experience and Social Concerns1" et dans Witness to 
Freedom. The Letters of Thomas Merton in Times of Crisis . Notons au passage sa lettre 
ouverte aux eveques americains avant la session finale du Concile Vatican II5. 
Dans 1'introduction de cette lettre, il ecrit: 
You are about to return to Rome for the most decisive session the 
Second Vatican Council. Schema XIII - "On the Church in the 
Modern World" - is, from a pastoral viewpoint, of such unique 
importance that one may believe the whole work of the Council 
stands or falls with it. [...] 
1
 T. MERTON. «To Lyndon Baines Johnson», The Hidden Ground of Love [...], 1985, p. 439. 
2
 T. MERTON. «The Vietnam War : An Overwhelming Atrocity», Faith and Violence, [...], 1968, p. 87-
95. 
3
 T. MERTON. The Hidden Ground of Love [...], 1985, xii + 669 p. 
4
 T. MERTON. Witness to Freedom. The Letters of Thomas Merton in Times of Crisis, Selected and Edited 
by William H. Shannon, 1994, xii + 352 p. 
5
 T. MERTON. «The Second Vatican Council: Schema XIII Merton's Open Letter to the American 
Hierarchy)), Witness to Freedom [...], 1994, p. 88-94. Dans sa presentation du document, Pgditeur 
affirme que cette lettre ouverte avait fait l'objet d'une publication dans Petition de septembre 1965 de 
Worldview. 
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The task of the Council remains that of proclaiming the Gospel 
of love and hope to modern man in a language that he will 
understand, without any alteration or distortion of the essential 
Gospel perspectives. The message of love and of salvation is not 
bound to any particular time or culture, and its true perspectives 
look above history and beyond it. [...] The Christian is called, as 
always, to a decision for Christ, no to a decision for this or that 
kind of society. He is called to obey the Gospel of love, for all 
men, and not simply to devote himself to the interests of a nation, 
a party, a class, or a culture. [...] 
Not only should we resist the temptation to ignore or evade this 
aspect of the Council's task, but we should frankly admit its 
special relevance in a time when man has in his hands 
incalculable power for destruction and can, indeed, if he so 
chooses, even destroy himself along with civilization. ' 
ii) Des recueils de textes temoignent de cette ouverture 
Ses prises de position et ses denonciations, il les fait ensuite, par le biais de quatre 
volumes dont le premier a ete publie en 1962 sous le titre Breakthrough to Peace: Twelve 
Views on the Threat of Thermonuclear Extermination2. Dans ce livre, Merton reunit le 
point de vue d'une douzaine de ses compatriotes les plus engages et influents. II y inclut 
sa propre contribution « Peace : a Religious Responsibility)) . Le second livre, Seeds of 
Destruction 4, a ete publie en 1964. Dans le cadre de cet ouvrage, Merton aborde la 
question du racisme, sous forme de ses tres celebres « Letters to a White Liberal5 » et la 
question de la paix, se permettant un retour sur l'encyclique Pacem in Terris (1965) dans 
son chapitre « The Reply of 'Pacem in Terris' » 6. Le troisieme livre, Raids on the 
Unspeakable 7, a ete publie en 1966. En l'ecrivant, Merton etait preoccupe par la 
deshumanisation des societes. Dans son introduction, il invite ses lecteurs et lectrices a 
s'humaniser. Empruntant les mots memes de Berdyaev, Merton supplie ses freres et 
soeurs en humanite : « Be Human in this most inhuman of ages, to guard the image of a 
1
 T. MERTON. «The Second Vatican Council: Schema XIII. Merton's Open Letter to the American 
Hierarchy)), Witness to Freedom [...], p. 88-89. 
2
 T. MERTON. Breakthrough to Peace, [...], 1962,253 p. 
3
 T. MERTON. «Peace : A Religious Responsibility)), Breakthrough to Peace [...], 1962, p. 88-116. 
4
 T. MERTON. Seeds of Destruction, [...], 1964, xvi + 328 p. 
5
 T. MERTON. «Letters to a White Liberal)), Seeds of Destruction, [...], 1964, p. 3-71. 
6
 T. MERTON. «The Reply o f Pacem in Terris'», Seeds of Destruction, [...], 1964, p. 162-183. 
7
 T. MERTON. Raids on the Unspeakable [...], 1966, 182 p. 
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man for it is the image of God . » Le quatrieme livre, Faith and Violence, et a ete publie 
Pannee de son deces en 1968 . Dans le cadre de cette publication, Merton developpe les 
questions de la non-violence, de la guerre au Vietnam et du racisme. Introduisant ce livre, 
Merton questionne ses compatriotes sur la nature veritable de leur foi et les presse de 
regarder en eux pour voir s'il ne s'y cacherait pas la racine meme de la violence3. 
Enfin, Merton denonce et prend position par le biais de plusieurs articles ecrits egalement 
dans les annees soixante. Ces articles ont ete colliges et edites en 1971 par G. Zahn dans 
Thomas Merton on Peace4, avant d'etre reedites en 1980 sous le titre de : The Nonviolent 
Alternative5. Regroupes sous trois grands themes, «Principles of Peace», «The 
Nonviolent Alternative » et «Incidental Writings », ce recueil d'articles reprend quelques 
unes des reflexions les plus percutantes de Merton, deja publiees dans les livres ci-haut 
mentionnes : Breakthrough to Peace (1962), Original Child Bomb (1962), Seeds of 
Destruction (1964), Raids on the Unspeakable (1966) et Faith and Violence (1968). 
2.3.4 Merton : une ouverture a la vie culturelle et scientifique 
Introduction 
La curiosite intellectuelle de Merton jointe a son ouverture au-dela de toutes les frontieres 
du savoir s'est fait sentir egalement dans son ouverture aux diverses manifestations de la 
vie culturelle et scientifique. Des rencontres et des ecrits temoignent de Pampleur de cette 
ouverture. 
i) Des rencontres temoignent de cette ouverture 
Cette ouverture au monde englobe egalement toutes les manifestations de la vie culturelle 
dont la litterature, la poesie, Part, la philosophic, la science et la technologic Cette 
ouverture s'incarne d'abord tout specialement par le biais de rencontres avec de grandes 
1
 T. MERTON. «Prologue The Author's Advice to His Book», Raids on the Unspeakable, [...], 1966, p. 6. 
2
 T. MERTON. Faith and Violence, [...], 1968, x + 291 p. 
3
 T. MERTON. «By Way of Preface», Faith and Violence, [...], 1968, p. ix-x. 
4
 T. MERTON. Thomas Merton on Peace, Edited and Introduced by G. C. Zahn, New York, The McCall 
Publishing Co, 1971, xli + 269 p. 
5
 T. MERTON. The Nonviolent Alternative, Revised edition of Thomas Merton on Peace, Edited and 
introduced by G. C. Zahn, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1980, xli + 270 p. 
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personnalites litteraires, philosophiques et scientifiques dont le poete et activiste latino-
americain Ernesto Cardenal1, le poete et philosophe indien Amiya Chakravarty2, le 
philosophe et ecrivain francais Jacques Maritain3, l'ecrivain et intellectuel juif polonais, 
Abraham Heschel4. Elle s'exprime ensuite a travers une abondante correspondance avec 
de grandes personnalites du monde litteraire, philosophique et scientifique dont 
l'ecrivaine et activiste americaine Dorothy Day5, le poete polonais et prix Nobel de 
litterature Czeslaw Milosz6, l'ecrivain russe Boris Pasternak7, le philosophe et 
psychanalyste allemand Erich Fromm8. L'ensemble de la correspondance de Merton avec 
ces personnalites est collige dans The Hidden Ground of Love. The Letters of Thomas 
Merton on Religious Experience and Social Concerns (1985)9; The Road To Joy. The 
Letters of Thomas Merton to New and Old Friends (1989)10 et The Courage for Truth. 
The Letters of Thomas Merton to Writers (1993)11. 
ii) Des ecrits temoignent de cette ouverture 
Enfin, cette ouverture aux diverses manifestations de la vie culturelle et scientifique, 
Merton la manifeste en plusieurs ecrits touchant ces divers domaines de la vie culturelle 
que sont la litterature, l'art, la poesie, le langage et la technologic Ainsi comme ecrivain, 
poete et artiste12, Merton a souvent pris la parole soit comme critique, soit comme 
1
 C. M. BOCHEN. «To Ernesto Cardenal», The Courage for Truth [...], 1993, p. 110-111. 
2
 W. H. SHANNON. «To Amiya Chakravarty», The Hidden Ground of Love [...], 1985, p.l 12. Dans son 
introduction aux lettres de Merton a Chakravarty, Shannon mentionne que ce dernier est venu 
rencontre" Merton au monastere de Gethsemani le 18 d^cembre 1966. 
3
 C. M. BOCHEN. «To Jacques Maritain», The Courage for Truth [...], 1993, p. 22. Dans son introduction 
aux lettres de Merton a Maritain, Bochen mentionne que Merton a rencontre Maritain a deux reprises. 
D'abord en 1939, a l'occasion d'une conference que Maritain avait donnee a 1'Action catholique. 
Ensuite en 1966, au monastere de Gethsemani. 
4
 W. H. SHANNON. «To Abraham Heschel», The Hidden Ground of Love [...], 1985, p. 430. Dans son 
introduction aux lettres de Merton a Heschel, Shannon mentionne que Heschel a rencontre" Merton a 
l'abbaye de Gethsemani le 13 juillet 1964. 
5
 T. MERTON. «To Dorothy Day», The Hidden Ground of Love [...], 1985, p. 135-154. 
6
 T. MERTON. «To Czeslaw Milosz», The Courage for Truth [...], 1993, p. 53-86. Czeslaw Milosz a recu 
le prix Nobel de litterature en 1980. 
7
 T. MERTON. «To Boris Pasternak», The Courage for Truth [...], 1993, p. 87-93. 
8
 T. MERTON. «To Erich Fromm», The Hidden Ground of Love [...], 1985, p. 308-324. 
9
 T. MERTON. The Hidden Ground of Love [...], 1985, xii + 669 p. 
10
 T. MERTON. The Road to Joy [.. .],1989, xvi + 383 p. 
11
 T. MERTON. The Courage for Truth [...], 1993, xiv + 314 p. 
12
 Nous connaissons mieux Merton l'ecrivain et le poete. Ceci ne doit pas nous laisser ignorer une autre 
facette de Merton, celle de l'artiste. Fils d'artistes (sa mere avait etudie" a l'Ecole Nationale des Arts de 
Paris et son pere gtait artiste peintre), Merton etait habile en dessin et en calligraphie, et avait pris gout a 
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theoricien , s'inscrivant alors dans la communaute litteraire americaine et universelle. 
L'ensemble de ces prises de parole a ete regroupe par Patrick Hart dans un volume 
intitule The Literary Essays of Thomas Merton (1981)2. Cette publication posthume inclut 
sept essais sur Albert Camus, la publication de son memoire de maitrise intitule 
Nature and Art in William Blake : An Essay of Interpretation (1939), quelques reflexions 
sur la poesie: «Poetry, Symbolism and Typology» (1953), «Poetry and 
Contemplation » (1958), « Message to Poets » (1964) et quelques autres sur l'art et les 
artistes : « Theology of Creativity » (1960), « Answers on Art and Freedom » (1963). A 
ces prises de parole colligees dans The Literary Essays of Thomas Merton (1981) 
s'ajoutent quelques denonciations sur les abus du langage et ses distorsions de la verite. 
Parmi elles, notre attention s'est portee vers deux courtes publications. La premiere, The 
Tower of Babel: A Morality (1957)3, est une oeuvre dramaturgique centree sur «the 
mesure of language to conceal, distort, and manipulate reality rather than reveal the 
truth ». La deuxieme, Cables to The Ace or Familiar Liturgies of Misunderstanding 
(1969)5, est presentee par O'Connell comme : «"anti-poetry", an ironic, parodic 
feedback of the essentially meaningless jargon that passes for information and 
la photographic Certaines de ses calligraphies ornent Raids on the Unspeakable, alors que dessins et 
photographies agrementent la lecture de The Thomas Merton Encyclopedia. Pour illustrer nos propos 
nous citons quelques dessins et photographies de Merton inserts dans The Thomas Merton Encyclopedia. 
Quant aux dessins : «Drawing of Christ», p. 52; «Drawing of John of the Cross», p. 227 ; «Drawing 
(Christ en croix)», p. 383; «Drawing of St. Lutgarde», p. 525; «Drawing of a woman», p. 538. 
Quant aux photographies : «Standing Buddha at Polonnaruwa», p. 34; «Sculpture of Mother and Child by 
Jaime Andrade», p. 286; «Buddhas at Polonnaruwa», p. 364; «Pleasant Hill, Kentucky)), p. 429; 
«Pacific Shoreline)), p. 542. 
W. H. SHANNON. «Merton, Owen» et «Merton, Ruth Calvert Jenkins», The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 295-297; C. BOCHEN. «Calligraphies», The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 38-40; P. O' CONNELL. ((Drawings, representational)), The Thomas 
Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 357-359; P. PEARSON. The Paradox of Place: Thomas Merton's 
Photography, [Photographic Exhibition Catalogue Art Gallery, University of British Columbia, 
Vancouver, 4-8 June, 2003], Louisville, Kentucky, The Thomas Merton Center, 2003,28 p. 
1
 P. O'CONNELL. ((Literary Essays of Thomas Merton [The]», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 
2002, p. 260. 
2
 T. MERTON. The Literary Essays of Thomas Merton, [...], 1981, xvi + 549 p. 
3
 T. MERTON. The Tower of Babel. A Morality, New York, New Directions, 1957, 30 p. 
4
 P. O'CONNELL. «Tower of Babel The: A Morality)), The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, 
p. 490. 
5
 T. MERTON. Cables to The Ace or Familiar Liturgies of Misunderstanding, [...], 1968, 60 p. Edite" pour 
une premiere fois en 1968, ce livre a 6t6 r6edit6 sous le meme titre en 1986 par Unicorn Press. Cables 
to the Ace or Familiar Liturgies of Misunderstanding, Greensboro, Unicorn Press, Inc. 1986, 60 p. 
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communication in modern, or perhaps early postmodern, mass society ». O'Connell 
confirme ainsi le caractere tres original et inedit de ce livre que Merton presente ainsi 
dans son prologue ou plutot se refuse de presenter : 
You, Reader, need no prologue. Do you think these Horatian 
Odes are all about you? Far from the new wine to need a bundle. 
You are no bundle. Go advertise yourself. 
The poet has not announced these mosaics on purpose. 
Furthermore he has changed his address and his poetics are on 
vacation. 
[...] 
My attitudes are common and my ironies are no less usual than 
the bright pages of your favourite magazine. The soaps, the 
smells, the liquors, the insurance, the third, dull gin-soaked 
cheer : what more do you want, Rabble. 2 
2.3.5 Merton : une ouverture aux peuples amerindiens et latino-americains 
Introduction 
Merton, le nord-americain, a etendu son ouverture aux peuples amerindiens et latino-
americains regardes de facons hautaines et trop souvent marginalises par ses compatriotes 
nord-americains. Quelques ecrits temoignent de cette ouverture et de son emerveillement 
face a ces peuples. 
i) Une ouverture aux peuples amerindiens 
Enfin, son ouverture au monde rejoint les peuples amerindiens et latino-americains. Cet 
interet a l'egard des populations autochtones, Merton la manifeste dans cinq essais, dont 
quatre ont ete publies en 1967-1968 dans Catholic Worker3. Vensemble de ces reflexions 
1
 P. HART. «Cables to The Ace or Familiar Liturgies of Misunderstanding)), The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 36. 
2
 T. MERTON. Cables to the Ace, [...],1986, p. 1. 
3
 C. M. BOCHEN. «Ishi Means Man: Essays on Native Americans)), The Thomas Merton Encyclopedia, 
[...], 2002, p. 223. 
T. MERTON. «Review of: Ishi in Two Worlds. A Biography of the Last Wild Indian in North America, 
by Theodore Kroeber», Catholic Worker, vol. 33, March 1967, p. 5-6; «Review of: The Shoshoneans: 
The People of the Basin Plateau, by Edward Dorn», Catholic Worker, vol. 33, June 1967, p. 5-6; 
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a ete collige et publie en 1976 sous le titre Ishi Means Man . Dans la courte preface de ce 
recueil, l'activiste americaine et columnist de Catholic Worker, Dorothy Day, manifeste 
son enthousiasme en affirmant que : «I'm hoping that Unicorn Press will be deluged 
with ordrers for this inspiring collection of Merton's Essays.2 » 
ii) Une ouverture aux peuples latino-americains 
L'affection de Merton pour les latino-americains a passe par la mediation du poete 
nicaraguayen, Ernesto Cardenal, qui avait ete novice sous Merton de 1957-19593. Cette 
affection a ete a l'origine d'une abondante correspondance entre eux4 et egalement entre 
Merton et plusieurs autres ecrivains latino-americains : Alceu Amoroso Lima, Esther de 
Caceres, Angel Martinez, Victoria Ocampo, Alejandro Vignati et Cintio Vitier. Cette 
imposante correspondance a ete selectionnee et editee en 1993 par Bochen dans The 
Courage for Truth. The Letters of Thomas Merton to Writers5. 
2.4 Un quatrieme ancrage : les sagesses orientates 
Introduction 
Merton a vecu une ouverture a la fois remarquee et remarquable face aux sagesses 
orientales. Cette ouverture aux differentes sagesses orientales - confucianisme, 
hindouisme, soufisme, bouddhisme zen - vient enrichir son corpus litteraire. Elle se 
manifeste a la fois dans ses rencontres et ses ecrits. 
«Review of : Two Leggings. The Making of a Crow Warrior, by Peter Nabokov», Catholic Worker, 
vol. 33, December 1967, p. 4, 6; «Review of : Ancient Oaxaca, ed. By John Paddock», Catholic 
Worker, vol. 34, January 1968, p. 4-6. 
1
 T. MERTON. Ishi Means Man, Foreword by Dorothy Day, Woodblock by Rita Corbin, Greensboro, 
North Carolina, Unicorn Press, 1976, 71 p. 
2
 D. DAY. «Foreword», Ishi Means Man, [...], 1976, p. 1. 
3
 C. M. BOCHEN. «To Ernesto Cardenab, The Courage for Truth [...], 1993 p. 110. 
4
 T. MERTON. «To Ernesto Cardenab, The Courage for Truth [...], 1993, p. 110-163. 
5
 T. MERTON. The Courage for Truth [...], 1993, p. 164-245. 
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2.4.1 L'ouverture de Merton aux sagesses orientales 
Comme troisieme ancrage de l'horizon theologique mertonnien nous avons identifie les 
grandes sagesses orientales. Tres tot fascine par le bouddhisme zen, alors qu'il etudiait a 
l'Universite Columbia, Merton s'est laisse captiver tout au long de sa vie adulte par 
plusieurs grandes traditions spirituelles et mystiques orientales dont le bouddhisme zen, 
le confucianisme, l'hindouisme, le soufisme et le taoisme. Des rencontres avec quelques 
grands mystiques et intellectuels orientaux et plusieurs ecrits confirment 1'existence de 
cet ancrage theologique et temoignent de la vastitude de l'horizon theologique de Merton. 
Cette vastitude, Merton la considere plus qu'essentielle, comme il l'ecrit dans Mystics 
and Zen Masters (1967): 
Christopher Dawson has remarked on the "religious vacuum" in 
our education. It is absolutely essential to introduce into our 
study of the humanities a dimension of wisdom oriented to 
contemplation as well as to wise action. For this, it is no longer 
sufficient merely to go back over the Christian and European 
cultural traditions. The horizons of the world are no longer 
confined to Europe and America. We have to gain new 
perspectives, and on this our spiritual and even our physical 
survival may depend. ' 
Et cet horizon, Merton le percoit sans frontiere, comme il le confie aux lecteurs et 
lectrices de ce meme volume : 
Within the last two or three years, the Abbey of Gethsemani has 
been visited by men experienced and fully qualified to represent 
such traditions as Raja Yoga, Zen, Hasidism, Tibetan Buddhism, 
Sufism, etc. [...] A little experience of such dialogue shows at 
once that this is precisely the most fruitful and the most 
rewarding level of ecumenical exchange. While on the level of 
philosophical and doctrinal formulations there may be 
tremendous obstacles to meet, it is often possible to come to a 
very frank, simple, and totally satisfying understanding in 
comparing notes on the contemplative life, its disciplines, its 
vagaries, and its rewards. [...] 
Nevertheless, however one may explain the fact, one may find in 
all races and in all traditions both the capacity for contemplative 
experience and the fact of its realization even on a very pure 
level. This capacity and this realization are therefore implicit in 
all the great religious traditions, whether Asian or European, 
1
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 80. 
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whether Hindu, Buddhist, Moslem, or Christian. That is to say 
that the spiritual climate of the Christian Middle Ages, and of the 
patristic period, was basically "sapiential" rather than 
"scientific", ordered to contemplation above all, and hence it 
favoured a spiritual and intellectual outlook very similar to that 
of the traditional religious cultures of the East. 
Son admiration pour les sagesses orientales ne fait aucun doute, comme le laisse 
transparaitre le contenu de sa lettre du 11 septembre 1962 au philosophe et linguiste E. I. 
Walkin. Merton y ecrit: 
... I am most impressed with the depth and subtlety of Oriental 
texts on mysticism, and I have no doubt that it is urgent for us to 
come to understand them and to see the correspondences 
between our thought and theirs. There can be no question in my 
mind that what is often passed off with shrug as philosophical 
pantheism is in reality something quite different, an expression 
of a profound religious experience... 2 
2.4.2 Pes rencontres temoignent de cette ouverture aux sagesses orientales 
Parmi les rencontres de Merton avec de grands mystiques et intellectuels orientaux, 
mentionnons celle qui a eu lieu avec le moine hindou Mahanambrata Bramachari en juin 
1938. Merton relate l'importance de cette rencontre a un moment fort de sa quete 
spirituelle dans The Seven Storey Mountain (1948)3. Soulignons la visite au monastere a 
la fin juin 1962, du philosophe et ecrivain chinois John C. H. Wu. Wu avait soutenu 
Merton dans son adaptation americaine des pensees de Chuang Tzu4, un maitre taoiste et 
philosophe chinois du 4*me siecle avant Jesus-Christ. L'adaptation originale que Merton a 
fait de ces maximes de sagesse a donne lieu a la publication, en 1965, de The Way of 
Chuang Tzu5 et aux eloges de John C. H. Wu. Ces eloges, John C. H. Wu les avait 
exprimees a Merton dans une lettre en date du 20 mars 1961. II ecrivait: 
I have come to see that Chuang Tzu is neither a pantheist pure 
and simple not a theist pure and true, but a mixture of the two - a 
prototype of what von Hugel calls panentheism. Only a man like 
1
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 209. 
2
 T. MERTON. «Letters to E. I. Walkin, September 11, 1962», The Hidden Ground of Love. [...], 1985, 
p. 579. 
3
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, [...], 1948, p. 191-199. 
4
 W. H. SHANNON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 611. 
5
 T. MERTON. The Way of Chuang Tzu, [...], 1965, 159 p. 
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yourself steeped in the works of the great Christian mystics can 
know what Lao Tzu and Chuang Tzu were pointing at, and how 
utterly honest and correct they were. ' 
Soulignons egalement sa rencontre en 1964, a l'universite Columbia de New York, avec 
Daisetz T. Suzuki, un eminent intellectuel oriental, specialiste du bouddhisme zen. Cette 
rencontre constitue l'apotheose de plusieurs annees de correspondance et de collaboration 
entre les deux hommes, tous deux mus par un fervent desir de rapprochement entre 
l'Occident et l'Orient2. Soulignons aussi sa rencontre en mai 1966 - au moment des 
grondements de la guerre au Vietnam - avec un moine bouddhiste, le poete et pacifiste 
Thich Nhat Hanh. Merton livre les principaux fruits de ce tete a tete dans sa courte 
reflexion « Nhat Hanh is my Brother » publiee en 1966 et reprise en 1968 dans Faith and 
Violence . Et enfin, il nous faut relater ses rencontres des 4 et 6 novembre 1968 avec le 
Dalai' Lama, dans le cadre de son voyage en Asie. Merton les rapporte dans The Asian 
Journal of Thomas Merton (1973). II y ecrit le 4 novembre : « The whole conversation 
was about religion and philosophy and especially ways of meditation4)). Et il poursuit le 6 
novembre : 
I like the solidity of the Dalai Lama's ideas [...]. His ideas of the 
interior life are built on very solid foundations and on a real 
awareness of practical problems. He insists on detachment, on an 
"unworldly life", yet sees it as a way to complete understanding 
of, and participation in the problems of life and the world.5 
2.4.3 Des ecrits temoignent de cette ouverture aux sagesses orientales 
Introduction 
Merton, le moine-ecrivain, n'a pas hesite, pour son propre benefice et celui de ses 
lecteurs, a explorer et faire connaitre par la plume les diverses sagesses orientales. Aussi, 
1
 W. H. SHANNON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground [...], 1985, p. 612-613. 
2
 Les lettres de Merton a D. T. Suzuki ont 6t6 pubises dans The Hidden Ground of Love [...], 1985, p. 560-
571. La correspondance entre les deux hommes et le bilan de leur rencontre de juin 1964 a New York ont 
fait l'objet d'une publication sous le titre de Encounter : Thomas Merton & D. T. Suzuki, R. E. Daggy 
(ed.), Monterey, Kentucky, Larkspur Press, 1988, xx + 104 p. 
3
 T. MERTON. «Nhat Hanh Is My Brother», Faith and Violence, [...], 1968, p. 106-108. Cet article avait 
&e public en 1966 dans Jubilee, vol. 14, August 1966, p. 11 et dans Inward Light, vol. 29, Fall 1966, 
p. 20-23. 
4
 T. MERTON. ((November 4/Afternoon », The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 101. 
5
 T. MERTON. ((November 6/Second audience with the Dalai' Lama», The Asian Journal of Thomas 
Merton, [...], 1973, p. 113. 
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retrouvons-nous dans son corpus litteraire des ecrits touchant a diverses expressions de 
cette sagesse orientale. Nous en explorerons les principale, dont: i) le confucianisme et le 
taoisme, ii) Phindouisme, iii) le soufisme, iv) et le bouddhisme zen. 
i) Une ouverture au confucianisme et au taoisme 
Parmi les ecrits de Merton lies aux courants mystiques et spirituels orientaux, 
mentionnons d'abord ceux consacres au confucianisme et au taoisme. C'est 
principalement dans The Way ofChuang Tzu (1965), et dans « Classic Chinese Thought» 
et « Love and Tao » publies dans Mystics and Zen Masters (1967)1, que Merton aborde 
ces deux courants spirituels chinois. Alors que dans The Way to Chuang Tzu (1965) 
Merton presente le grand sage chinois Chuang Tzu et ses maximes de sagesse a saveur 
tres confuceenne, c'est dans « Classic Chinese Thought» et dans « Love and Tao » qu'il 
presente tres brievement a son public occidental, l'essentiel de ce que lui semble etre le 
confucianisme et le taoisme. II y invite 1'Occident chretien a s'ouvrir aux traditions 
spirituelles differentes de la sienne et susceptibles, ecrit-il, « [to] offer precious insights 
into the Christianity itself2 ». 
ii) Une ouverture a l'hindouisme 
Soulignons ensuite les ecrits dans lesquels Merton manifeste son interet et sa haute 
estime pour l'hindouisme. Cet interet transparait de facon evidente dans sa preface a la 
traduction americaine du livre The Bhagavad Gita As It Is (1968)3. Intitulee « The 
Significance of the Bhagavad Gita », cette preface a ete reeditee dans The Asian Journal 
of Thomas Merton (1973)4. Merton y situe ainsi le Bhagavad Gita dans l'hindouisme : 
The word gita means "song". Just as in the Bible the Song of 
Solomon has traditionally been known as "The Song of Songs" 
because it was interpreted to symbolize the ultimate union of 
1
 T. MERTON. «Classic Chinese Thought)) et «Love and Tao», Mystics and Zen Masters, [...], 1967, 
p. 45-68 et p. 69-80. 
2
 T. MERTON. «Classic Chinese Thought)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 65. 
3
 . The Bhagavad Gita As It Is, with Introduction, Translation and Authorization by A. C. 
Bhaktivedanta, Swami, London, Collier Books, Collier-Macmillan Ltd, 1968, 318 p. 
4
 T. MERTON. «The Significance of the The Bhagavad Gita», The Bhagavad Gita As It Is [...], 1968, 
p. 18-22. Cet article est reproduit sous le meme titre dans The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 
1973, p. 348-353. 
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Israel with God (in terms of human married love), so the 
Bhagavad-Gita is, for Hinduism, the great and unsurpassed song 
that finds the secret of human life in the unquestioning surrender 
to and awareness of Krishna. ' 
Cet interet pour Phindouisme transparait egalement dans le temoignage qu'il rend a deux 
grandes personnalites Hindoues du XXe siecle. C'est le temoignage qu'il rend au 
philosophe indien Ananda Coomaraswamy dans une lettre a sa veuve en date du 13 
Janvier 1961. C'est ensuite, celui rendu au Mahatma Ghandi dans «A Tribute to 
Ghandi » , publie dans Seeds of Destruction (1964). 
D'Ananda Coomaraswamy, il dira a son epouse, quelques quatorze ans apres le deces de 
ce dernier : 
Ananda Coomaraswamy is in many ways to me a model: the 
model of one who has thoroughly and completely united in 
himself the spiritual tradition and attitudes of the Orient and of 
the Christian West, not excluding also something of Islam, I 
believe. This kind of comprehension is [...] quite obligatory for 
the contemplative of our day, at least if he is in any sense also a 
scholar. I believe that the only really valid thing that can be 
accomplished in the directions of the world peace and unity at 
the moment is the preparation of the way by the formation of 
men who [...] are able to unite in themselves and experience in 
their own lives all that is best and most true in the various great 
spiritual traditions.3 
De Ghandi, il ecrit dans « A Tribute to Ghandi » (1964): 
His way was no secret: it was simply to follow conscience 
without regard for the consequences to himself, in the belief that 
this was demanded of him by God, and that the results would be 
the work of God. Perhaps indeed for a long time these results 
would remain hidden as God's secret. But in the end the truth 
would manifest itself. 4 
Et il ajoute : 
Gandhi's religio-political action was based on an ancient 
metaphysic of man, a philosophical wisdom which is common to 
1
 T. MERTON. «The Significance of the The Bhagavad Gita», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 
1973, p. 348. 
2
 T. MERTON. «A Tribute to Ghandi», Seeds of Destruction, [...], 1964, p. 221-234. 
3
 T. MERTON. «To Dona Luisa Coomaraswamy, January 13, 1961», The Hidden Ground of Love, [...], 
1985, p. 126. 
4
 T. MERTON. «A Tribute to Ghandi», Seeds of Destruction, [...], 1964, p. 225. 
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Hinduism, Buddhism, Islam, Judaism, and Christianity: that 
"truth is the inner law of our being". ' 
iii) Une ouverture au soufisme 
Signalons egalement les ecrits dans lesquels Merton manifestent son admiration pour le 
soufisme. Cette mystique orientale, il l'a approfondie grace a de nombreuses lectures sur 
le sujet, grace a une riche correspondance avec Louis Massignon3 et avec Abdul Aziz4, 
et grace a sa rencontre en octobre 1966 avec Sidi Abdeslam, un maitre Soufi algerien, 
qu'il recoit comme : « a messenger from God5 ». 
Sa comprehension de la mystique Soufie, Merton nous la communique dans son article 
« Final Integration Toward a Monastic Therapy6 ». Cet article, il l'avait ecrit en guise de 
recension et de reaction au livre du psychanalyste soufi Reza Arasteh : Final Integration 
in the Adult Personality (1965) 7. Sa saisie de la mystique Soufie, Merton nous la 
communique egalement par le biais de ses conferences offertes aux moines de son 
monastere8 et par le biais de ses recensions de livres consacres a 1'Islam, comme nous 
venons de le mentionner. 
1
 T. MERTON. «A Tribute to Ghandi», Seeds of Destruction, [...], 1964, p. 231. 
2
 C. M BOCHEN. «Sufism». The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 458-460. 
Merton a publie plusieurs recensions de livres consacres a la mystique soufie. T. MERTON. « Moines et 
spirituels non-chretiens », Collectanea Cisterciensia, xxvii, 1965, p. 81-84 et « Moines et spirituels non-
chr&iens II », Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, p. 179-180. Ces recensions sont publiees en 
version anglaise (Merton les avaient 6crites en francais) dans Merton & Sufism. T. MERTON. «Merton's 
Sufi Book Reviews from Collectanea Cisterciensia)), Merton & Sufism: The Untold Story: A Complete 
Compendium, R. Baker et G. Henry (eds.), Louisville Kentucky, Fons Vitae, 1999, p. 306-318. Les 
editeurs de ce Compendium ont ajoute des recensions qui n'avaient pas ete retenues par Collectanea 
Cisterciensia dans la cadre de la publication par Merton de « Moines et spirituels non-chr&iens II », [...], 
1967, p. 179-194. 
3
 Louis Massignon est un grand specialiste de PIslam. 
T. MERTON. «To Louis Massignon», Witness to Freedom. [...], 1994, p. 275-281 
4
 Abdul Aziz est un Pakistanais feru de mystique soufie. 
T. MERTON. «To Abdul Aziz», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 43-67. 
5
 T. MERTON. ((October 31, 1966», Learning to Love: Exploring Solitude and Freedom. The Journals of 
Thomas Merton, 1966-1967, vol. 6, C. M. Bochen (ed.) San Francisco, Harper, 1997, p. 152. 
6
 T. MERTON. ((Final Integration. Toward A 'Monastic Therapy'», 1968, p. 87-99. Cet article, rgedite" 
dans Contemplation in a World of Action (1971), a 6t6 insere dans le premier recueil de recherches a 
§tre publie sur Merton et le soufisme. Merton & Sufism [...], 1999, 340 p. 
7
 R. ARASTEH. Final Integration in the Adult Personality, [...], 1965, xvii+ 404 p. 
8
 T. MERTON. Sufism: Knowledge of God, Kansas City, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, 1989, 1 audiocassette, Merton AA 2265; Sufism: Longing for God, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2871; 
Sufism : The Desire for God, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1988, 
145 
Dans une lettre datee du 13 mai 1961, il partage a Abdul Aziz toute son appreciation du 
soufisme. II lui ecrit alors : 
I am tremendously impressed with the solidity and intellectual 
sureness of Sufism. There is no question but that here is a living 
and convincing truth, a deep mystical experience of God our 
Creator Who watches over us at every moment with infinite love 
and mercy. I am stirred to the depths of my heart by the intensity 
of Moslem piety toward His Names, and the reverence with 
which He is invoked as the "Compassionate and the Merciful"1. 
Et a des religieuses, reunies pour 1'entendre a 1'occasion de son passage en Alaska, 
Merton souligne l'apport inestimable du soufisme. II affirme alors a son auditoire : 
Sufism looks at man as a heart and a spirit and as a secret, and 
the secret is the deepest part. The secret of man is God's secret; 
therefore, it is in God. My secret is God's innermost knowledge 
of me, which he alone possesses. It is God's secret knowledge of 
myself in him, which is a beautiful concept. The heart is the 
faculty by which man knows God and therefore Sufism develops 
the heart. [...] 
This is a very important concept in the contemplative life, both in 
Sufism and in the Christian Tradition. To develop a heart that 
knows God, not just a heart that loves God, but a heart that 
knows God2. 
iv) Une ouverture au bouddhisme zen 
Arretons-nous enfin aux publications de Merton consacrees au bouddhisme zen. Si les 
ecrits de Merton sur le confucianisme, le taoi'sme, l'hindouisme et le soufisme sont moins 
nombreux et parfois courts, ceux sur le bouddhisme zen sont plus abondants et elabores. 
A part deux publications majeures sur le sujet, ecrits a la fin de sa vie, Mystics and Zen 
Masters (1967) et Zen and the Birds of Appetite (1968), Merton a publie dans les annees 
1 audiocassette, Merton AA 2266; The Thirst for God, The National Catholic Reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2799; True Freedom, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2803. 
1
 T. MERTON. «To Abdul Aziz, May 13, 1961». The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 48. 
2
 T. MERTON. «The Life that Unifies», Sisters Today, vol 42, n° 2, 1970, p. 71-72, Cet article est une 
transcription faite par Naomi Burton d'une conference donnSe par Merton dans sa tournee alaskienne, 
tourn6e qui a pre^de" de quelques mois sa tournee asiatique. Cet article a 6te" reproduit sous le mSme 
titre dans Thomas Merton in Alaska. Prelude to the Asian Journal. The Alaskan Conferences, Journals 
and Letters, Preface by David D. Cooper, Introduction by Robert E. Daggy, New York, A New 
Directions Book, 1989, p. 143-155. 
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soixante plusieurs recensions , quelques articles et une introduction de livre sur le sujet. 
II a, en plus, tenu une correspondance parfois abondante avec des specialistes du 
bouddhisme zen dont Daisetz Suzuki3, John C. H. Wu4, Heinrich Dumoulin5 et William 
Johnston6. 
Dans son introduction au livre de John C. H. Wu, The Golden Age of Zen publie en 1967, 
Merton livre l'essentiel de sa comprehension du bouddhisme zen 7. Apres avoir tente de 
dire ce que le bouddhisme zen n'est pas, Merton ose sa propre comprehension du 
bouddhisme zen. II ecrit: 
Zen is not a systematic explanation of life, it is not an ideology, it 
is not a world view, it is not a theology of revelation and 
salvation, it is not a mystique, it is not a way of ascetic 
perfection, it is not mysticism as this is understood in the West, 
in fact it fits no convenient category of ours [...]. Zen is not 
concerned with God in the way Christianity is, though one is 
entitled to discover sophisticated analogies between the Zen 
experience of the Void (Sunyata) and the experience of God in 
the "unknowing" of apophatic Christian mysticism. 
Avant d'affirmer : 
But the chief characteristic of Zen is that it rejects all these 
systematic elaborations in order to get back, as far as possible, to 
the pure unarticulated and unexplained ground of direct 
experience [...]. 
The Zen experience is a direct grasp of the unity of the invisible 
and the visible, the noumenal and the phenomenal, or, if you 
1
 T. MERTON. «Zen: Sense and Sensibility, Review of: Dom Aelred Graham : Zen Catholicism. A 
Suggestion}}, America, vol. cviii, May 25, 1963, p. 752-754 ; « Moines et spirituals non-chr&iens », 
[...], 1965, p. 77-79 ; « Moines et spirituels non chr&iens II », [...], 1967, p. 181-190. 
2
 T. MERTON. «The Zen Revivab, Continuum, vol. 1, Winter 1964, p. 523-538; «The Zen Insight of Shen 
Hui», The Merton Annual, vol. 1, 1988, p. 5-15; introduction. A Christian Looks at Zen», John C. H. 
Wu : The Golden Age of Zen [...], 1967, p. 1-27. Cette introduction a 6te" reprise sous le mSme titre 
dans Zen and the Birds of Appetite [...], 1968, p. 33-59. 
3
 T. MERTON. «To Daisetz Suzuki», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 560-571. 
4
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 611-635. 
5
 T. MERTON. «To Heinrich Dumoulin», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 170-174. 
6
 T. MERTON. «To William Johnston», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 439-443. 
7
 W. H. SHANNON. «Zen and the Birds of Appetite», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, 
p. 549. 
8
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», John C. H. Wu The Golden Age of Zen, [...], 1967, p. 3-4; Zen 
and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 35. 
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prefer, an experiential realization that any such division is bound 
to be pure imagination.' 
Et de preciser: 
Zen is then not Kerygma but realization, not revelation but 
consciousness, not news from the Father who sends His Son into 
this world, but awareness of the ontological ground of our own 
being here and now, right in the midst of the world. 2 
2.5 Un cinquieme ancrage: la Bible, ancrage theologique et terreau de tous les 
ancrages 
Introduction 
Comme cinquieme ancrage theologique, nous avons identifie la Bible, pierre angulaire de 
toute vie chretienne et monastique. Comme chretien, Merton appartient a une des trois 
grandes religions du Livre; par consequent la Bible est pour lui un des grands lieux de la 
revelation de Dieu. Aussi, la Bible occupe une place de premiere importance dans sa vie 
et son ceuvre. Elle y occupe une place centrale i) tant dans sa vie personnelle, ii) au coeur 
de ses responsabilites monastiques, iii) que dans ses ecrits. 
2.5.1 L'importance de la Bible dans la vie du moine Merton 
Comme moine cistercien, Merton s'est abreuve et nourri quotidiennement du Livre de la 
Parole qu'est la Bible. Merton s'en nourrit d'abord, par le biais des Psaumes pries en 
communaute chaque jour dans le cadre des sept offices religieux, allant de Matines et 
Laudes, a Complies, en passant par Prime, Tierce, None et Vepres3. II s'en nourrit 
ensuite, par le biais d'extraits vetero et neo-testamentaires lus, commentes et medites a 
differents moments du jour, dans le cadre de la messe, de la lectio divina et de l'office 
religieux. Certains ecrits de Merton temoignent de l'extreme importance de la Bible dans 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», John C. H. Wu The Golden Age of Zen, [...], 1967, p. 4 et 5; 
Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 36 et 37. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», John C. H. Wu The Golden Age of Zen, [...], 1967, p. 15; Zen 
and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 47. 
3
 Dans sa Regie, saint Benoit propose un 6ch6ancier strict de la priere des Psaumes, pour chaque office du 
jour et de la semaine, afin de permettre aux moines de prier 1'ensemble des 150 psaumes a chaque 
semaine. (RB 18). Merton presente l'horaire quotidien de cette priere des Psaumes dans The Waters of 
Siloe, [...], 1949, p. x-xi. 
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sa vie et soutiennent notre double affirmation que la Bible constitue non seulement un 
ancrage theologique mais egalement le terreau de tous les autres ancrages theologiques. 
La Bible en general et les Psaumes en particulier occupent une place de choix dans la vie 
du moine Merton. Des 1953, dans Bread in the Wilderness1, Merton consacre un chapitre 
a 1'importance de la priere des Psaumes dans et pour la vie contemplative et un autre a la 
place privilegiee de la Parole de Dieu. Ce sont: « Psalms and Contemplation »2 et 
« Sacramenta Sripturarum » 3. Pour Merton, les Psaumes en particulier et la Parole de 
Dieu en general, sont dotes d'un pouvoir reel de transformation personnelle. 
Quant au pouvoir de transformation de la priere des Psaumes, il ecrit: 
We too, when we chant these verses as the old saints must have 
chanted them, experience the truth which the Fathers reveal to us 
in their writings. We find out that when we bring our own 
sorrows and desires and hopes and fears to God and plunge them 
all into the sorrows and hopes of the mysterious One who sings 
this Psalm, a kind of transubstantiation is effected. We have put 
all that we have - or rather all our poverty, all that we have not -
into the hands of Christ. He who is Everything and has 
everything pronounces over our gift words of His own. 
Consecrated by contact with the poverty He assumed to deliver 
us, we find that in His poverty our poverty becomes infinite 
riches: in His sufferings our defeats are transubstantiated into 
victory, and His death becomes our everlasting life. 
What has happened? We have been transformed. 4 
Et il poursuit: 
We bring to the Psalms the raw material of our own poor, 
isolated persons, with our own individual conflicts and sufferings 
and trials. We throw them all into the fire of Christ's Love - or, 
if you prefer it, into the furnace of the Holy Spirit. In those 
flames we are purified of everything that isolates us, everything 
that is merely private, merely our own, and we are melted down 
to become a "new creature" with a new identity, a higher 
"personality".5 
1
 T. MERTON. Bread in the Wilderness, [...], 1953, 146 p. 
2
 T. MERTON. «Psalms and Contemplation)), Bread in the Wilderness, [...], 1953, p. 9-48. 
3
 T. MERTON. «Sacramenta Scripturarum», Bread in the Wilderness, [...], 1953, p. 67-94. 
4
 T. MERTON. Bread in the Wilderness, [...], 1953, p. 74-75. 
5
 T. MERTON. Bread in the Wilderness, [...], 1953, p. 93. 
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Quant au pouvoir de transformation de la Parole de Dieu, il fait siennes les paroles 
memes de l'auteur de YEpitre aux Hebreux et ecrit: 
The Scriptures are one of the Church's greatest sacramentals, for 
the "Word of God is living and effectual and more piercing than 
any two-edged sword and reaching unto the division of the soul 
and the spirit, of the joints also and the marrow, and is a 
discerner also of the thoughts and intents of the heart." 
(Hebrews, 4:\2).x 
Reprenant cet extrait del'Epitre aux Hebreux, il ajoute en 1957 dans : Basic Principles of 
Monastic Spirituality1: 
In our search for God, we quickly come to realize that He is 
found in His words, for they alone before the incarnation of the 
word Himself, could bridge the abyss that separates us from His 
infinite holiness. The word of God is filled with His infinite 
creative power: He spoke, and all things were made. His word 
has power to save our souls3. 
Et il y precise Taction transformante de l'Esprit Saint dans le cadre d'une question qu'il 
se pose sur ce role specifique de l'Esprit Saint dans le cadre de la lecture de la Parole : 
What does the Holy Spirit say to us in our reading of Scripture? 
He teaches us to see in Scripture the great themes which we have 
been treating as fundamental in the monastic life [...]. More 
particularly the Holy Spirit enlightens us, in our reading, to see 
how our own lives are part of these great mysteries - how we are 
one with Jesus in them. And then the Holy Spirit opens our eyes 
and attunes our hearts to the future, the consummation of all and 
the glory of Christ in His Church4. 
2.5.2 L'importance de la Bible dans la formation monastique 
A la fin de sa vie, Merton est appele par les plus hautes autorites cisterciennes a se 
prononcer sur le renouveau de la formation monastique. C'est dans ce contexte qu'il 
reaffirme la place de choix qui doit etre accordee a la Bible dans la vie du nouveau 
moine. II ecrit alors en 1968 : 
1
 T. MERTON. Breadin the Wilderness, [...], 1953, p. 69. 
2
 T. MERTON. Basic Principles of Monastic Spirituality, [...], 1957, 35 p. Ce livret a 6X6 r66d\X6 sous le 
mSme titre dans The Monastic Journey, [...], 1992, p. 11-38. 
3
 T. MERTON. «Basic Principles of Monastic Spirituality)), The Monastic Journey, [...], 1992, p. 29. 
4
 T. MERTON. «Basic Principles of Monastic Spirituality)), The Monastic Journey, [...], 1992, p. 29. 
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Monastic theology will be above all Biblical. The Bible should 
have first place in the formation and education of the monk from 
the earliest days of his postulancy. His liturgical and patristic 
studies will also be Biblical. The study of monastic history, of 
early monastic rules and ascetic literature should be seen in the 
relation of all such documents to their Biblical sources. It should 
never be forgotten that the monastic life is a special way of living 
the Gospel1. 
Cet extrait nous montre le lien tres etroit que Merton etablit entre la formation biblique et 
la formation monastique. Plus encore, ce passage demontre que chez Merton, le terreau 
de la formation monastique est, et doit rester prioritairement biblique. Merton y considere 
la Bible comme Pultime cadre interpretatif et grille de lecture. C'est la Bible qui devient 
le lieu source des autres ancrages theologiques, comme raffirme Merton lui-meme 
lorsqu'il ecrit: «The study of monastic history, of early monastic rules, and ascetic 
literature should be seen in the relation of all such documents to their Biblical sources2. » 
2.5.3 L'importance de la Bible dans les ecrits mertonniens 
Introduction 
L'importance occupee par la Parole de Dieu dans la vie du moine Merton se voit refleter 
par l'importance que le moine-ecrivain lui a accordee dans ses ecrits,: i) soit en ecrivant 
sur la Bible, ii) soit en faisant choix des versets ou metaphores bibliques comme titres de 
ses monographies, iii) soit en fondant ses propos sur la Parole de Dieu. 
i) Des ecrits sur la Bible 
La Bible en general et les Psaumes en particulier occupent egalement une place de choix 
dans la vie de Merton, le moine-ecrivain. Cette place de choix, il la manifeste d'abord par 
la publication de deux livrets Praying the Psalms* publie en 1956, et Opening the Bible , 
ecrit en 1968, et publie a titre posthume en 1970. Dans ce premier livret, destine au grand 
1
 T. MERTON. ((Renewal in Monastic Education)), [...], 1968, p. 249. 
2
 T. MERTON. ((Renewal in Monastic Education)), [...], 1968, p. 249. La mise en relief l'a && par l'auteure 
de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. Praying the Psalms, Collegeville, Minnesota, Liturgical Press, 1956, 45 p. 
4
 T. MERTON. Opening the Bible, Collegeville, Minnesota, Liturgical Press, 1970, 84 p. 
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public, Merton introduit la priere des Psaumes et en fait valoir les bienfaits pour la vie 
spirituelle. Ainsi ecrit-il: 
It is by singing the Psalms, by meditating on them, loving them, 
using them in all the incidents of our spiritual life, that we enable 
ourselves to enter more deeply into the active participation in the 
liturgy which is the key to the deepest and truest interior life. If 
we really come to know and love the Psalms, we will enter into 
the Church's own experience of divine things. We will begin to 
know God as we ought. And that is why the Church believes the 
Psalms are the best possible way of praising God. ' 
Dans le second livret, qu'il destinait au vaste public de Time-Life Bible 2, Merton tente de 
repondre a sa question de depart: « What kind of Book is this?»3. II y precise ce qu'est la 
Bible pour lui et y affirme : « [The Bible is the locus of encounter with] an ultimate 
Freedom which is at once the ground and source of man's being, the center of his history 
and the guide of his destinies. 4» 
ii) Des versets et metaphores bibliques comme titres de monographies ou de chapitres de 
livre 
Cette place de choix accordee a la Parole de Dieu, Merton la manifeste ensuite en 
empruntant a des paroles ou des metaphores bibliques le titre de certains livres ou 
chapitres de livre. Ainsi en est-il du titre de ces publications pour lesquelles nous avons 
insere les references bibliques : The Waters ofSiloe (1949) (Is 8, 6), The Sign of Jonas 
(1953) (Jon 1-4), The Living Bread (1956) (Jn 6, 51), The Tower of Babel (1957) 
(Gn 11, 1-9), The New Man (1961) (£/? 4, 24), He is Risen (1975) (Mc 16, 6), « Do This 
in Memory of Me5 » (Lc 22, 19), « Behold I Am with You6 » (Mt 28, 20), « I Am the 
Way7» (Jn 14, 6), « The Wind Blows Where it Pleases8 » (Jn 3, 8), « The Woman 
1
 T. MERTON. Praying the Psalms, [...], 1956, p. 9. 
2
 P. O'CONNELL. «Openingthe Bible», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 341. 
3
 T. MERTON. Opening the Bible, [...], 1970, p. 1. 
4
 T. MERTON. Opening the Bible, [...], 1970, p. 15. 
5T.MERTON. «Do This in Memory of Me», The Living Bread, [...], 1956, p. 47-75. 
6
 T. MERTON. «Behold I Am with You», The Living Bread, [...], 1956, p. 76-102. 
7
 T. MERTON. «I Am the Way», The Living Bread, [...], 1956, p.103-132. 
8
 T. MERTON. «The Wind Blows Where it Pleases», No Man Is an Island, [...], 1955, p. 229-234. 
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Clothed with the Sun1 » (Ap 12, 1) et «He Who Is Not with Me Is Against Me2» 
(Zcll,23). 
iii) Des reflexions fondees sur la Parole de Dieu 
Enfin, Merton signifie toute rimportance qu'il accorde a la Bible, en appuyant et fondant 
plusieurs de ses reflexions sur des extraits de la Parole de Dieu. Nous l'avons vu 
precedemment dans les ecrits de Merton sur le voeu de conversion des mceurs et sur la 
conversion chretienne. Dans le premier cas, Merton proposait de reinterpreter le voeu de 
conversion des mceurs a la lumiere de l'extrait biblique de Mc 8, 34-383. Dans le second 
cas, Merton structurait sa reflexion autour du verset johannique « You must be born 
again » (Jn 3, 7). Nous pouvons egalement le constater en plusieurs de ses oeuvres prises 
au hasard et tres souvent parsemees de citations bibliques. Ainsi en est-il de ces extraits 
bibliques places en page couverture de The Seven Storey Mountain (1949) (Mt 3,9)5, de 
Come to the Mountain6 (1964) (Is 2, 3 et Ex 15, 17)7 et de Conjectures of a Guilty 
Bystander (1966) (Dt5, 15)8. Ainsi en est-il egalement de toutes ces citations bibliques 
inserees dans plusieurs de ses livres dont What is Contemplation? (1949), No Man Is an 
Island (1955), The Silent Life (1957), Thoughts in Solitude (1958), The Inner Experience. 
Notes on Contemplation (1959), Disputed Questions (1960), Life and Holiness (1963), 
Seeds of Destruction (1964), Seasons of Celebration (1965), Zen and the Birds of 
Appetite (1968) et Contemplative Prayer (1969). 
1
 T. MERTON. «The Woman Clothed with the Sun», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 167-175. 
2
 T. MERTON. «He Who Is Not with Me Is Against Me», », New Seeds of Contemplation, [...], 1962, 
p. 176-179. 
3
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 134. 
4
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...]1978, p. 290, 291 et 292. 
5
 Mt 3, 9: «For I tell you that God is able of these stones to raise up children to Abraham)). 
6
 T. MERTON. Come to the Mountain. New Ways and Living Traditions in the Monastic Life, Snowmass, 
Colorado, St. Benedict's Cistercian Monastery, 1964, 66 p. (unnumbered). Meme si le nom de Merton 
n'apparait pas comme auteur de ce document, Merton affirme en etre l'auteur si l'on se fit a son 
journal du 1™ mai 1964 alors qu'il ecrit: «I have not been able to finish the Snowmass pamphlet and 
am disgusted with it. It is the worst piece of writing I have done in years». T. MERTON «May 1, 
1964», Dancing in the Water of Life: Seeking Peace in the Hermitage. R. E. Daggy (ed.), The Journals 
of Thomas Merton, vol. 5, 1963-1965, San Francisco, Harper, 1997, p. 102. 
7
 Is 2, 3: «Come let us go up to the mountain of the Lord, to the house of the God of Jacob, that He may 
teach us His ways and that we may walk in His Paths.» 
Ex 15, 17: «Thou wilt bring them in and plant them on Thy own mountain, the place, O Lord, which Thou 
hast made for Thy abode, the sanctuary, 0 Lord, which Thy hands have established.)) 
8
 Dt 5, 15: «Remember that you were a slave in the land of Egypt, and the Lord your God brought out of 
there.» 
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2.6 Une confirmation de cet horizon theologique et de ses ancrages, par Merton lui-
mime etpar les chercheurs 
Introduction 
Si, comme nous venons de le voir, 1'ensemble de l'ceuvre et de la vie de Merton nous a 
menee a conclure a la vastitude de son horizon theologique et a la multiplicite de ses 
ancrages, Merton d'une part, et les chercheurs et chercheuses d'autre part, confirment nos 
observations. 
2.6.1 Une confirmation par Merton lui-meme 
C'est dans le cadre des deux reflexions pre-citees sur le renouveau de la formation 
monastique que Merton devoile Petendue de son horizon theologique et le large eventail 
de ses ancrages. Dans «A Memorandum on Monastic Theology» (1967) ', Merton 
enumere ce qu'il considere etre les principaux ingredients de la formation theologique du 
moine. Ces ingredients, Merton les decrit sommairement en neuf courts paragraphes 
identifies par les neuf premieres lettres de l'alphabet. lis couvrent la realite monastique 
(points a, f), la mystique chretienne occidentale (points b, d), les sagesses orientales 
(point d), l'ouverture au monde (points c, e, g, h, i) et la Bible (point f). 
Merton reprend ces composantes de la formation theologique monastique de facon fort 
habile et succincte dans la conclusion de ce memorandum lorsqu'il ecrit: 
The purpose of this formation in not primarily to produce a 
monastery of specialists of intellectual and mystical dialogue on 
a high level with everybody from Zen monks to nuclear 
physicists. That would be Utopian. But to form monks of the 
twentieth century who are capable of embracing in their 
contemplative awareness not only the theological dimensions of 
the Mystery of Christ but also the possibilities of a new 
understanding offered by non-Christian traditions and by the 
modern world of science and revolution. 2 
1
 T. MERTON. «A Memorandum on Monastic Theology», [...], 1991 (1967), p. 91-95. 
2
 T. MERTON. «A Memorandum on Monastic Theology», [...], 1991 (1967), p. 93. 
154 
Dans « Renewal in Monastic Education)) (1968) ecrit un an plus tard, Merton reprend et 
developpe chacun des ingredients de cette formation theologique monastique ideale. II 
ajoute la dimension de l'ecriture sous Tangle precis de l'habilete a communiquer avec le 
monde contemporain2 et insiste, comme nous l'avons demontre au point precedent, sur 
1'importance de la formation biblique. En introduction de cette reflexion, il en profite 
pour exposer sa vision de la vocation monastique. Aussi ecrit-il: 
It is quite evident that the theological formation given to priests 
in the active apostolate is not entirely suitable for monks. [...] 
The monastic life, whether in community or in solitude, is 
primarily a life of prayer and witness, not of teaching, 
administration or pastoral care. Theological formation for such a 
life cannot of course be superficial or merely elementary. On the 
contrary, the prayer life of the monk, liturgically in community 
and in the solitude of his own heart, implies a deep 
understanding of the Mystery of Christ and must indeed develop 
to the point of becoming a "lived theology" - a living experience 
of Christian truth.3 
II nous semble important de souligner que pour Merton, le moine doit veritablement 
devenir ce qu'il appelle « [a]"lived theology" ». Nous croyons que c'est ce vers quoi 
Merton le moine et le moine-ecrivain a tendu, de sorte que l'horizon et les ancrages 
theologiques du moine Merton sont inevitablement devenus ceux du moine-ecrivain et 
vice-versa. 
2.6.2 Une confirmation par les chercheurs 
Comme nous l'avons affirme precedemment les recherches sur Merton et son ceuvre 
abondent. Un examen minutieux des 86 themes de recherches reperes par Breit and al. 
(2002), des 74 themes issus de notre analyse jumelee des chroniques « About Merton », 
produites par The Merton Seasonal, et des theses cataloguees dans The World Catalogue 
pour les annees 2001 a 2004 (premier trimestre), et T etude des 212 thematiques traitees 
1
 T. MERTON. ((Renewal in Monastic Education)), [...], 1968, p. 247-252. 
2
 T. MERTON. ((Renewal in Monastic Education)), [...], 1968, p. 247-248. Merton y 6crit: ((Monastic 
experience needs to be communicable in terms which are not utterly foreign to modern man. The 
monastery must therefore have in it not only genuine men of prayer but also men who can 
communicate something of their understanding and experience to others.)) La mise en relief Pa &e" par 
Pauteure de la prtsente recherche. 
3
 T. MERTON. ((Renewal in Monastic Education)), [...], 1968, p. 247. 
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dans The Thomas Merton Encyclopedia confirment l'etendue de Phorizon theologique de 
Merton. 
Plus encore, une analyse de ces themes, par categorie correspondant a chacun des 
ancrages theologiques etudies ci-haut, nous permet de confirmer l'existence de ces cinq 
ancrages theologiques a savoir le monachisme chretien occidental, la foi chretienne 
occidentale, les sagesses orientales, le monde, et la Bible. C'est ce que l'examen des deux 




















Nombre de recherches repertoriees par Breit and al. (2002) (1945-2000), The Merton 
Seasonal et le repertoire des theses du World Catalogue (2001-2004 premier 
trimestre) pour chacun des ancrages theologiques 
Legende : Anc. 1 = Monachisme chretien occidental; Anc. 2= Foi chretienne 
occidentale ; Anc. 3 = Sagesses orientales ; 








Nombre de themes etudies par The Thomas Merton Enclyclopedia (2002) pour 
chacun des ancrages theologiques 
Legende : Anc. 1 = Monachisme chretien occidental ; Anc. 2= Foi chretienne 
occidentale ; Anc. 3 = Sagesses orientales ; 
Anc. 4 = Monde ; Anc. 5 = Bible; Anc. 6 = Autres 
L'analyse du graphique 1 nous permet en plus de realiser, l'existence d'une variation 
d'interet des chercheurs et chercheuses pour les themes associes a l'un ou l'autre ancrage 
theologique. Les themes regroupes autour de la mystique et de la foi chretiennes 
occidentales (N = 395) et de l'ouverture au monde (N = 309) obtiennent le plus de faveur 
des chercheurs et chercheuses. Les themes de recherches qui se deploient autour des 
sagesses orientales (N = 115) et du monachisme chretien occidental (N = 83) suscitent un 
interet reel mais moins important. Enfin, les themes de recherches autour de la Bible 
(N = 7) ont suscite peu d'interet. 
Cette variation de 1'interet des chercheurs et chercheuses pour les thematiques 
appartenant a des ancrages theologiques differents se voit egalement confirmee par les 
resultats de l'analyse des themes traites a l'interieur de : The Thomas Merton 
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Encyclopedia (2002). Ces resultats apparaissent au graphique 2. L'examen de ce second 
graphique confirme la grande importance des ancrages theologiques lies a la mystique et 
a la foi chretiennes occidentales (N = 54) et au monde (N = 49), la relative importance 
des thematiques liees aux sagesses orientales (N = 18), au monachisme chretien (N = 15) 
et le peu d'importance liee au theme de la Bible (N = 1). 
Enfin, Panalyse de ces deux graphiques nous permet de realiser l'existence d'une 
categorie 'autre' relativement beaucoup plus importante a l'etude des themes proposes a 
Pinterieur de : The Thomas Merton Encyclopedia (N = 75) qu'a celles des recherches 
publiees depuis 1945 (N = 136). Cette categorie 'autre' touche aux recherches consacrees 
aux realites suivantes : l'amour (N = 2), l'enseignement (N = 4), les homelies (N = 12), la 
marginalite (N = 6), Merton et ses amis (N = 31), Merton, l'homme (N = 40), le paradis 
(N = 4), le paradoxe (N = 12), le radicalisme (N = 1), la retrospective (N = 3), la sexualite 
(N = 1). Elle touche egalement a la famille de Merton (famille de sang et famille 
religieuse) (N = 16) et aux donnees relatives a la vie de Merton, incluant des lieux 
geographiques importants de l'histoire de Merton (N = 16), des evenements majeurs 
(N = 4) et des personnes ou corporations significatives (N = 21). 
Chapitre 3. Les contours methodologiques de la recherche 
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Introduction 
Dans les suites de cet inventaire de la litterature touchant Merton : 1'homme, Poeuvre, 
l'horizon theologique et la reception par ses pairs, et apres avoir fait ressortir d'une part, 
l'existence possible d'une theologie mertonnienne de la conversion et d'autre part, 
l'absence de recherches systematiques en ce sens, nous avons ete en mesure dans ce 
troisieme temps de notre recherche d'en preciser les contours methodologiques. Ces 
contours ont touche : i) a la formulation des hypotheses de recherche et leur justification, 
ii) au choix de notre approche methodologique, iii) a la selection du materiel de 
recherche, iv) et aux moyens envisages pour verifier les hypotheses. Dans le present 
chapitre nous presenterons chacun de ces contours methodologiques qui nous ont guide 
dans le deploiement de notre recherche, avant de clore en en soulignant la triple 
originalite. 
3.1 La formulation des hypotheses de recherche et leur justification 
Introduction 
Pour baliser la mise en oeuvre de notre recherche et nous guider dans son deploiement, 
nous avons ete appelee a emettre trois hypotheses de travail. Nous les avons formulees 
brievement ainsi, apres avoir precise pour chacune, ce qui, de 1'oeuvre de Merton, en 
justifiait l'enonce. 
3.1.1 Une premiere hypothese et ses justifications 
- Ayant tenu compte du fait que dans son ecrit consacre specifiquement a la conversion 
des moeurs1, Merton proposait aux moines de fonder leur vceu de conversion des 
moeurs sur l'extrait biblique de Mc 8, 34-38, insistant tout particulierement sur Mc 8, 
34; 
1
 T. MERTON. «Conversatio Morum», Cistercian Studies, vol. 1, n° 2, 1966, p. 130-144. 
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- ayant tenu compte du fait que, dans sa reflexion d'abord destinee au grand public et 
repris ensuite en version enrichie pour les moines et moniales , Merton articulait sa 
reflexion sur la metanoia chretienne autour de l'extrait biblique de Jn 3, 3-8, mettant 
tout specialement en relief l'extrait biblique de Jn 3, 7 ; 
- et ayant tenu compte de l'importance du verset biblique de Ga 2, 20a dans l'oeuvre de 
Merton3 et dans sa reflexion sur la metanoia chretienne ; 
nous avons pu emettre en premiere hypothese : que les versets bibliques de Mc 8, 34 ; 
Jn 3, 7 et de Ga 2, 20a offraient une cle de lecture theologique de la conversion chez 
Merton. 
3.1.2 Une deuxieme hypothese et ses justifications 
- Ayant tenu compte du fait que Merton avait developpe sa propre facon de « faire 
theologie », a meme sa vie d'homme, de moine, et d'ecrivain ouvert au monde avec 
ses avancees, ses miseres et ses aspirations ; 
- ayant tenu compte du fait que cette theologie s'inserait dans un vaste horizon aux 
multiples ancrages dont le monachisme chretien occidental, la foi chretienne 
occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton, et le bouddhisme zen; 
- et ayant tenu compte du fait que Merton, le moine-ecrivain, avait abondamment 
exploite la metaphore du « vrai et du faux moi » dans ses ecrits, developpant meme 
une «theologie du moi4 » ; 
nous avons pu emettre en seconde hypothese : 
- que Merton avait repris la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 2,1 et Ga 2, 20a a 
Pinterieur des divers ancrages de son horizon theologique que sont le monachisme 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of the New Man, October 1967», Introduction East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, R. E. Daggy (ed.), Oakville, Ontario, Mosaic Press, 
1981, p. 107-116. 
2
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), Cistercian Studies, vol. 13, n° 4, 1978 (1968), 
p. 289-296. 
3
 A. CARR. «'I Live Now Not I...'», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the 
Self, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1988, p. 90-120. 
4
 A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, xii + 
171 p. 
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chretien occidental, la foi chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain 
a Merton, et le bouddhisme zen - ces trois ancrages de 1'horizon theologique 
mertonnien constitueront les trois volets de notre recherche; 
- et que Merton l'avait actualisee dans le cadre de son exploitation de la metaphore des 
« vrai et faux moi ». 
3.1.3 Une troisieme hypothese et ses justifications 
- Ayant tenu compte du fait que Merton avait reflechi sur la question de la conversion ; 
- ayant tenu compte de l'existence d'une cle de lecture biblique sous-tendant la 
reflexion de Merton sur la conversion; 
- ayant tenu compte de la reprise par Merton de cette cle biblique a meme les 
principaux ancrages de son horizon theologique ; 
- et ayant tenu compte de l'actualisation par Merton de cette cle biblique dans le cadre 
de son exploitation de la metaphore des « vrai et faux soi » ; 
nous avons pu emettre en troisieme hypothese : que Merton a developpe une theologie de 
la conversion chretienne. 
3.2 Le choix d'une approche methodologique 
Introduction 
Afin de nous aider a realiser notre recherche, nous nous sommes dotee d'une grille de 
lecture des ecrits mertonniens, et nous avons opte pour une approche hermeneutique. 
Nous presentons l'un et 1'autre pole de cette approche methodologique. 
3.2.1 Une lecture des ecrits mertonniens a travers une triple cle biblique 
Introduction 
Dans l'enonce de la premiere hypothese, nous avons annonce l'existence d'une cle de 
lecture biblique, construite a meme les trois versets neotestamentaires suivants: 
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Mc 8,34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a. Cette cle de lecture, nous l'avons construite a meme les 
idees maitresses presentes dans chacun de ces versets bibliques. Pour les degager nous 
avons repris le libelle mertonnien de chacun d'eux, pour en isoler la ou les idees 
principales. 
i) Mc 8, 341 
« Si quelqu'un veut venir a ma suite, qu'il se renie lui-meme, qu'il se charge de sa croix, 
et qu'il me suive. » (Mc 8, 34) Commentant ce verset dans son article « Conversatio 
Morum », Merton avait ecrit: « The Christian, therefore in a very special sense the 
monk, is called to 'deny himself and take up his cross and follow Me'3 ». La traduction 
anglaise de ce verset biblique adoptee par Merton concorde avec la traduction francaise 
de ce meme verset tel que nous pouvons la lire, soit dans 1'edition 1956 de la Bible de 
Jerusalem* - avec laquelle Merton devait etre familier a l'epoque ou il a ecrit - soit dans 
1'edition 1998 de cette meme Bible de Jerusalem5. La traduction francaise de ce verset 
biblique se lit ainsi: « <Si quelqu'un veut venir a ma suite, qu'il se renie lui-meme, qu'il 
se charge de sa croix et qu'il me suive> » (Mc 8, 34). 
1
 Nous rappelons que ce verset biblique a €t€ propose" par Merton dans son article «Conversatio Morum», 
en remplacement de Mt 4, 18-24 (la vocation apostolique) et de Ac 2, 44-47 et 4, 32-35 (renoncement 
apostolique et vie communautaire). T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 134-135. 
2
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966 p. 130-144. 
3
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 135. 
4
 La sainte Bible, traduction fransaise sous la direction de l'Ecole biblique de Jerusalem, Paris, Cerf, 1956, 
1669 p. 
5
 La sainte Bible, traduction franfaise sous la direction de l'Ecole biblique de Jerusalem, Montreal et Paris, 
Madias Paul et Cerf, 1998, 2195 p. 
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Trois idees maitresses se sont degagees de ce verset biblique : 
« qu'il se renie lui-meme » ou « le renoncement a soi » , 
- « qu'il se charge de sa croix » ou « la prise de sa croix », 
- « qu'il me suive » ou « la suite de Jesus »2. 
L'existence de ces trois idees maitresse s'est vue confirmee par les commentaires 
exegetiques de C. S. Mann en 1986 et de Camille Focant en 2004. Le premier ecrit: 
Of the conditions of discipleship, two are acts of committal and 
the third is a continuing relationship between the follower and 
Jesus. The first is denial of self or (following classical Greek) a 
Nous avons longuement h6sit6 avant d'arreter notre choix a < renoncement a soi > au lieu de < reniement 
de soi > pour traduire l'idee maitresse contenue dans le «qu'il se renie lui-meme». Dans son 
commentaire de ce verset biblique et sa definition subsequente du vceu de conversion des moeurs Merton 
utilise le verbe «to renounce ». T. MERTON. «Conversatio Morum» [...], 1966, p. 135. La definition de 
ce verbe anglais implique les deux concepts de renoncement (consent formally to abandon; surrender; 
give up) et de reniement (repudiate; refuse to recognize any longer). The Canadian Oxford Dictionary, 
Don Mills, ON., Oxford University Press, 1998, p. 1222. Dans la definition de ce verbe « to renounce », 
le concept de renoncement precede cependant celui du reniement, indiquant par le fait m§me sa plus 
grande occurrence et familiarity tel qu'indique en introduction de ce dictionnaire : «Guide to the Use of 
This Dictionary)), item 7, definition, p. xv. 
Tenant compte: 
de la pr6s6ance du concept de renoncement sur celui du reniement dans la definition anglaise de «to 
renounce »; 
du sens de ces deux mots en francais, de la touche negative associee a la realite du reniement 
(declarer ne plus croire en Dieu; [...] declarer contre toute verite, que Ton ne connatt ou que l'on de 
connait pas quelqu'un; [...] ne plus reconnaitre comme sien) et de la definition du mot renoncement 
(fait de renoncer a quelque chose; [...] fait de cesser de revendiquer un droit, un avantage, de ne plus 
defendre ce a quoi Ton tient; [...] fait de sacrifier ce a quoi Ton tient; [...] attitude vertueuse qui 
pousse a sacrifier les satisfactions personnelles en vue d'une plus grande perfection morale) Tresor 
de la Langue francaise. Dictionnaire de la langue du XDC et XXs siecle (1789-1960), Tome 14, 
Paris, Gallimard, Centre National de recherche scientifique, 1990, p. 815-818; 
- de Putilisation que fait Merton de «to renounce)) et de «renunciation» dans son oeuvre; 
- et des interpretations exegetiques de Rudolph Schnackenburg (1973), R. T. France (2002) et d'Elian 
Cuvillier (2002). E. CUVILLIER. L 'evangile de Marc, coll. « Bible en Face », Geneve et Paris, 
Labor et Fides et Bayard, 2002, p. 172; R. T. FRANCE. The Gospel of Mark. A Commentary on the 
Greek Text, Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U. K., Carlisle, William B. Eerdmans Publishing 
Company, The PaterNoster Press, 2002, p. 340; R. SCHNACKENBURG. L 'evangile selon saint 
Marc, tome II, presente et commente par R. Schnackenburg, traduction C. de Nys, coll. « Parole et 
Priere », Paris, Desciee, 1973, p. 28; 
nous nous sommes crue justifiee d'utiliser le terme < renoncement a soi > pour degager Fidee 
maitresse de cette portion de verset biblique : « qu'il se renie lui-meme ». 
2
 Certains auteurs (Cuvillier, 2002; Focant, 2004 et Leonard, 2005) parlent de « suivance » du Christ, 
cependant d'autres chercheurs et commentateurs de VEvangile de Marc ( B. Standaert 1983 et 1997, 
Radermakers 1974) s'accordent pour parler de « suite du Christ ». E. CUVILLIER. L 'evangile de Marc, 
[...], 2002, p. 172; C. FOCANT. L'evangile selon Marc, coll. « Commentaire biblique. Nouveau 
Testament », n° 2, Paris, Cerf, 2004, p. 327; P. LEONARD. Evangile de Jesus Christ selon saint Marc, 
coll. « Cahiers Evangile », n° 133, septembre 2002, p. 43; J. RADERMAKERS. La bonne nouvelle de 
Jesus selon saint Marc, volume n° 2, Bruxelles, Institut d'etudes theologiques, 1974, p. 246; 
B. STANDAERT. L 'evangile selon Marc. Commentaire, coll. « Lire la Bible », n° 61, deuxieme edition, 
revue et augmentee, Paris, Cerf, 1997, p. 94. 
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"failure to see the self." The second demand is to accept the full 
and entire consequences of discipleship, to take up the cross as 
an instrument of death. [...] The third condition is to follow.1 
Le second affirme : 
La premiere sentence (v. 34) porte sur la « suivance ». Elle est 
introduite par une conditionnelle comme dans une etude de cas. 
Si quelqu'un veut suivre Jesus, qu'en decoule-t-il pour lui? Les 
consequences sont enoncees en trois imperatifs dont les deux 
premiers resonnent comme autant de mises en garde ou de 
conditions, tandis que le dernier reprend la formule « qu'il me 
suive ». Sous reserve que le candidat soit pret a honorer les deux 
conditions, la « suivance » devient possible.2 
Nous avons reconnu en ces trois idees mattresses, trois themes tres chers a Merton. lis 
reviennent tres souvent dans ses ecrits et dans le cadre de la formation qu'il a donnee 
aux novices de son monastere4. Une telle correspondance entre le libelle de ces idees 
1
 C. S. MANN. Mark. A New Translation with Introduction and Commentary, «The Anchor Bible», n°27, 
Garden City, New York, Doubleday & Company, inc. 1986, p. 348. La mise en italique l'a &e" par 
Mann et le soulignement par Pauteure de la presente recherche. 
2
 C. FOCANT. L'evangile selon Marc, [...], 2004, p. 327. La mise en relief l'a ete par l'auteure de la 
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maitresses et les themes developpes dans les ecrits mertonniens nous ont confirmee dans 
le degagement de ces trois idees maitresses. 
i i)J«3,7' 
« II vous faut naitre a nouveau »2. (Jn 3, 7) C'est par le biais de ce court verset biblique 
que Merton a ponctue son important texte sur la metanoia chretienne : « Rebirth and the 
New Man in Christianity » (1968). II en a fait comme un leitmotiv qui revient tout au long 
de sa reflexion. Une seule idee maitresse se degage de ce verset johannique. C'est celle 
d'une nouvelle naissance ou d'une renaissance. Cette idee de nouvelle naissance ou 
renaissance se voit attestee par Charles Dodd en 1975 et par D. A. Carson en 1991. 
Le premier, apres avoir precise que la nouvelle naissance constituait le theme central du 
dialogue entre Jesus et Nicodeme3, ecrit: 
II est toutefois dramatiquement approprie qu'un rabbi juif 
orthodoxe trouve l'idee de renaissance etrange, car en fait, 
malgre la formule courante : « Le proselyte est comme un enfant 
nouveau-ne » et d'autres fa9ons de parler similaires, le judaisme 
rabbinique autochtone ne semble pas avoir eu a cette epoque de 
veritable doctrine de la regeneration. 
Publishing Co, 1988, 1 audiocassette, Merton AA 2102; T. MERTON. Obedience: A Means of Letting 
Go, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter Publishing Co, 1992, 1 audiocassette, Merton 
AA 2616; T. MERTON. The Spirit of Poverty, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, 1995, 1 audiocassette, Merton AA 2807. 
Audiocassette de Merton sur le theme de la croix : T. MERTON. The Cross : Victory over Death, Kansas 
City, The National Catholic Reporter Publishing Co, 1988, MO, 1 audiocassette, Merton AA2455. 
1
 Nous rappelons que c'est autour de ce verset que Merton structure son article «Rebirth and the New Man 
in Christianity », [...], 1978 (1968), p. 289-297. 
2
 Meme si P6quipe exegetique de la Bible de Jerusalem traduit Jn 3, 7 par: «II vous faut naitre a 
nouveau », elle informe ses lecteurs dans sa note de bas de page n° c, associee a Jn 3, 3, que: 
« Jn emploie un mot grec, anothen, qui signifie aussi < d'en haut >, cf. 3 7, 31. Ce double sens n'existe 
pas dans la langue de Jesus et de Nicodeme. » L'ensemble des etudes ex^getiques consumes font 
consensus autour de la traduction: « naitre d'en haut ». Voir: R. E. BROWN. ((Discourse with 
Nicodemus in Jerusalem (iii 1-21) », The Gospel According to John (i-xii), The Anchor Bible Series 
n° 29, 29a, Garden City, New York, Doubleday & Co, 1966, p. 128; C. H. DODD. « Le livre des Signes. 
Premier Episode: la nouvelle Genese (2, 1-4,42) », L 'interpretation du quatrieme evangile, traduit par M. 
Montabrut, Coll. « Lectio Divina » n° 82, Paris, Cerf, 1975, p. 388; R. SCHNACKENBURG. «The 
Dialogue with Nicodemus (3:1-12) », The Gospel According to St John, volume one, Introduction and 
Commentary on Chapters 1-4, translated by K. Smyth, London and New York, Burns & Oates and 
Herder and Herder, 1968, p. 373; H. van den BUSSCHE. « Le premier candidat a la foi: Le juif 
Nicodeme (ch. 3) », Jean. Commentaire de I"Evangile spirituel, [...], 1967, p. 160. 
3
 C. H. DODD. « Le livre des signes. Premier Episode : La nouvelle Genese (2,1-4,42) », L'interpretation 
du quatrieme evangile, [...], 1975, p. 381. 
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En reponse a l'aporie (aporia) de Nicodeme, l'idee de 
renaissance est explicitee. Renaitre est necessaire car il y a deux 
niveaux d'existence : l'un qui appartient au monde de la sarx et 
l'autre a celui du pneuma.1 
Et le second affirme : 
But here was Jesus telling Nicodemus, a respected and 
conscientious member not only of Israel but of the Sanhedrin, 
that he cannot enter the kingdom unless he is born again. The 
verb rendered 'to be born' (genmari) can refer to the action of the 
father ('to beget') or the mother ('to give birth to'): the common 
ingredient is 'generation' or 'regeneration'. The coming of the 
kingdom at the end can be described as the 'regeneration' of the 
world (Mt. 19:28, NIV 'renewal'), but here what is required is the 
regeneration of the individual before the end of the world and in 
order to enter the kingdom. 
This regeneration is anothen, a word that can mean 'from above' 
or 'again.' Because Nicodemus understood it to means 'again' 
(cf. 'a second time', v. 4), and Jesus did not correct him, some 
have argued that 'again' must stand. But Jesus also insists that 
this new birth, this new begetting, this new regeneration, must be 
the work of the Spirit, who comes from the realm of the 'above'. 
Certainly the other occurrences of anothen in John mean 'from 
above' (3:31; 19:11,23).2 
Si l'examen minutieux du titre des quelques 1263 articles et chapitres de livre ecrits par 
Merton3 ne nous a pas permis de retrouver l'exact libelle de ce theme qu'est la nouvelle 
naissance, nous avons ete conduite a constater que Merton portait un interet evident aux 
themes de la vie nouvelle4, de la nouvelle loi5 et de «l'homme nouveau » auquel il a 
consacre d'ailleurs tout un livre6. Dans ce contexte, le pressant appel de Merton a « naitre 
de nouveau » pouvait revetir une importance de premier plan pour notre comprehension 
de sa pensee sur la metanoia chretienne. 
1
 C. H. DODD. « Le livre des signes. Premier 6pisode : La nouvelle Genese (2,1-4,42) », L 'interpretation 
du quatrieme evangile, [...], 1975, p. 389. La mise en italique l'a 6te par Dodd et le soulignement par 
Pauteure de la presente recherche. 
2
 D. A. CARSON. «Jesus and Nicodemus (3 :1-15) », The Gospel According to John, [...], 1991, p. 189. La 
mise en italique l'a et6 par Carson et le soulignement par l'auteure de la presente recherche. 
3
 M. E. BREIT and R. E. DAGGY. Thomas Merton. A Comprehensive Bibliography, New Edition, New 
York and London, Garland Pub., 1986, p. 165-314. 
4
 T. MERTON. «Easter the New Life», Worship, vol. 33, April 1959, p. 276-284. Ce texte est repris dans 
Seasons of Celebration, [...], 1965, p. 144-157. vThe Wine of a New Life», Excerpt Bread in the 
Wilderness dans : A Thomas Merton Reader, [...], 1962, p. 539-545. 
5
 T. MERTON. «The New Law», Life and Holiness, [...], 1963, p. 35-39. 
6T.MERTON. The New Man, [...], 1961,248 p. 
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iii) Ga 2,20a' 
« Et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a)2 Cette citation 
de YEpitre aux Galates se retrouve ainsi formulee dans l'editions francaise de 1998 de la 
Bible de Jerusalem, alors que ce meme verset, dans F edition de 1956, plus 
contemporaine de Merton et plus proche de la version anglaise qu'il a utilisee , se 
lit comme suit: « et si je vis, ce n'est plus moi, mais le Christ qui vit en moi. » 
De cet extrait biblique, une grande idee maitresse s'est imposee, celle d'une nouvelle 
identite « en Christ 4» qui vit reellement en soi. C'est Finterpretation que Merton semble 
avoir proposee lorsque, parlant de FEsprit saint, il ecrivait: « One must be born of the 
Spirit who is free, and who teaches the inmost depths of the heart by taking that heart to 
1
 Nous rappelons l'importance que Merton accorde a cette citation biblique dans ces ecrits. Nous la 
retrouvons entre autres dans : New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 5; «Preface to the Japanese 
Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions East & West. [...], 1981, p. 71; 
((Christian Humanism», Spiritual Life, vol. 13, no 4, 1967, p. 226. La thdologienne Anne Carr juge cet 
extrait biblique suffisamment representatif de la pens6e de Merton pour Pemprunter comme titre du 
chapitre 5 de son livre. A. CARR. «I Live Now Not I ... », A Search for Wisdom and Spirit. Thomas 
Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 96-120. 
2
 Nous tenons de Pex6gete Simon L6gasse, cette subdivision de Ga 2, 20 en deux £l£ments : Ga 2, 20a: 
«ce n'est plus moi, mais Christ vit en moi» et Ga 2, 20b : «ce que maintenant je vis dans la chair, je (le) 
vis dans la foi au Fils de Dieu qui m'a aime et s'est livre pour moi.» S. LEGASSE. « Commentaire : la 
justification 2, 15-21 », L'Epitre de Paul aux Galates, coll. « Lectio Divina », Commentaires n°9, Paris, 
Cerf,2000,p. 189. 
3
 La version anglaise de cette citation qui a inspire Merton se lit ainsi: «I live, now not I, but Christ lives in 
me.» 
4
 Nous avons longuement hesite" avant d'adopter l'expression «en Christ», balancant entre cette expression 
et « dans le Christ», ces deux expressions 6tant utilisees par les ex^getes pour rendre l'expression in 
Christo. Nous avons opt6 pour l'expression « en Christ », nous rangeant derriere les arguments de Michel 
Bouttier qui ecrit: «Les deux mots unis dans l'expression paulinienne doivent garder l'un et l'autre leur 
exacte signification : le nom de Christ qui nous adresse a J6sus de Nazareth comme au Seigneur qui 
vient, sans jamais les s^parer, sans le sgparer non plus de ceux qui sont a lui et auxquels nous avons 6te" 
conjoints en lui etant unis. La preposition ev que seul en traduit fidelement en francais pour conserver le 
riche alliage des elements qui la composent: element instrumental (qui disparatt avec une transposition 
uniquement locale), eminent inclusif (qui disparait avec une transposition seulement instrumentale). M. 
BOUTTIER. En Christ. Etude d'exegese et de theologie pauliniennes, coll. « Etudes d'histoire et de 
philosophie religieuses », n° 54, Paris, Presses universitaires de France, 1962, p. 133 ; R KIEFFER. Foi 
et justification a Antioche. Interpretation d'un conflit (Ga 2, 14-21), coll. « Lectio Divina », n° H I , 
Paris, Cerf, 1982, p. 71-77; F. NEIRYNCK. « < Le Christ en nous > < Nous dans le Christ > chez saint 
Paul », Concilium, n° 50, 1969, p. 121-131. 
Pour une breve synthese des diverses interpretations th^ologiques de l'expression « en Christ», le lecteur 
est invite a consulter: M. BRISEBOIS. « En Christ », Saint Paul. Introduction a saint Paul et a ses 
Lettres, coll. « Lectures bibliques » n° 19, Montreal et Paris, Editions Paulines et M6diaspaul, 1984, 
p. 138-142. 
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Himself, by making Himself one with our heart, by creating for us, invisibly, a new 
identity: by being Himself that identity.1 » 
Cette realite d'une nouvelle identite se voit attestee par Simon Legasse, en 2002, dans son 
commentaire a Ga 2,20. II y affirme alors : 
Le « moi » de Paul et de tous ceux qui sont passes de la Loi au 
Christ a subi une telle transformation, le « vieil homme » egare et 
pecheur etant bel et bien mort, - lui aussi crucifie avec le Christ 
(Rm 6, 6) - , qu'on peut dire que ce moi n'est plus ce qu'il etait 
(« dans le judai'sme » : 1, 13). Une nouvelle personnalite est nee 
sur la mine de l'ancienne : c'est l'« homme nouveau » evoque en 
Ep 2, 15; 4, 24, mais que Paul authentique inclut dans la 
« nouvelle creation » (Ga 6, 15). Le Christ, par sa mort et sa 
resurrection, en est l'auteur, mais il est aussi vrai qu'il contribue 
a maintenir ce qu'il a inaugure dans l'acte redempteur. Paul dit 
que, se substituant, - on a vu dans quel sens - , a son etre 
personnel, le Christ vit en lui.2 
Et la realite du « en Christ» se voit confirmee par Michel Bouttier en 1962 dans ses 
« conclusions » a son Etude d'exegese et de theologie pauliniennes sur la realite du En 
Christ. II y ecrit: 
S'il fallait ramasser maintenant en une phrase le sens de in 
Chris to, nous dirions : in Christo evoque l'acte de Dieu par 
lequel, apres avoir ete identifies a Jesus-Christ sur la croix et 
associes par grace a sa resurrection nous sommes inclus en son 
corps par le Saint-Esprit, afin de participer desormais a sa vie et a 
son ministere et de communiquer pleinement a tout ce qui est 
sien, tant dans le ciel que sur la terre, tant dans le present que 
dans le Royaume. 
[...] 
In Christo ne se comprend que par reference a l'histoire (ce que 
Jesus a fait pour nous), a l'eschatologie (ce que le Seigneur fera 
de nous), et a la mystique enfin, si Ton entend par la ce qu'il 
accomplit en nous, la communion qui unit le Seigneur et les siens 
et trouve son expression dans la communion des siens entre eux. 
In Christo a son depart dans le bapteme, il s'exprime dans la 
Cene, il necessite le triple charisme de 1'Esprit selon 1 Cor. 13, 
13 : la foi, qui nous donne d'entrer au benefice de la mort et de la 
resurrection du Christ, l'esperance qui nous permet de saisir en 
1
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294-295. 
2
 S. LEGASSE. « Commentaire : la justification 2, 15-21 », L'Epitre de Paul aux Galates, [...], 2000, 
p. 195-196. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la pr^sente recherche. 
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lui le gage du monde a venir, l'amour enfin qui connait celui qui 
est venu et qui vient dans le miracle de la presence.1 
De ces trois extraits bibliques neotestamentaires nous avons done pu degager cinq idees 
maitresses : 
- le renoncement a soi, 
- la prise de sa croix, 
- la suite du Christ, 
- la nouvelle naissance, 
- la nouvelle identite en Christ. 
C'est a travers une grille de lecture construite a meme ces cinq idees maitresses, 
presentes dans les trois versets bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, que nous 
avons analyse les ecrits mertonniens et les transcriptions de certaines audiocassettes des 
conferences offertes par Merton aux novices de son monastere. 
3.2.2 Une approche hermeneutique 
Pour les fins de la realisation de notre recherche, nous avons opte pour une 
hermeneutique des ecrits de Merton. Nous avons done procede a une interpretation des 
ecrits mertonniens, a partir des cinq idees maitresses extraites des trois versets bibliques 
de Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2,20a et presentes dans notre grille de lecture. 
En ayant opte pour cette cle interpretative, nous n'assumions aucunement que Merton 
avait consciemment voulu en faire le squelette hermeneutique de sa theologie de la 
conversion et qu'il avait deliberement structure sa pensee theologique sur la conversion 
autour de cette cle biblique. Ce n'etait pas la facon mertonnienne de faire theologie. De 
plus, nous n'assumions pas qu'elle ait ete l'unique cle interpretative, puisque, comme 
l'ecrit Claude Geffre, en 2001, dans Croire et Interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, il existe un nombre quasi illimite d'interpretations possibles d'un texte. 
C'est ce qu'il met en evidence en ecrivant: 
Au fond, qui dit texte dit commentaire et qui dit commentaire dit 
processus presque indefini de I 'interpretation. Ce qui ne veut pas 
dire qu'on renonce a toute verite comme cela est souvent 
reproche aux hermeneutes. Simplement, on a le sens de la 
1
 M. BOUTTIER. En Christ. Etude d'exegese et de theologie pauliniennes, [...], 1962, p. 133. La mise en 
relief l'a 6t6 par Bouttier. 
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distance entre la possession toujours relative de la verite sur le 
plan humain et le fait que cette verite pointe vers une verite 
inaccessible qui coincide avec la realite meme du mystere de 
Dieu.1 
Nous croyions cependant que cette cle d'interpretation biblique etait representative de 
l'essentiel de la pensee de Merton sur la conversion chretienne. Aussi, nous nous sommes 
propose de faire une hermeneutique de certains des ecrits et conferences de Merton a 
partir de cette cle de lecture biblique qui s'etait imposee d'elle-meme a notre attention, 
alors que nous cherchions a saisir l'essentiel de la theologie de la conversion de Merton. 
Ce faisant, nous ne soumettions pas les ecrits mertonniens a une grille interpretative 
exteneure a l'oeuvre de Merton, comme l'ont fait Malits et Conn , en utilisant la grille 
lonergannienne de la conversion, ou comme l'ont fait Conn et Raab3, en referant a une 
grille d'observation psycho-developpementale. Nous soumettions les ecrits mertonniens a 
une grille interne, suggeree par Merton lui-meme dans ses ecrits. Nous ne pretendions pas 
pour autant qu'elle ait ete formellement elaboree par Merton. C'est plutot la vie meme 
des textes qui nous l'a suggeree et a laquelle nous avions ete sensible. 
Aussi, nous sommes-nous considered, tel que l'ecrit Claude Geffre, comme : « sujet 
interpretant 4», marque par un « horizon d'interpretation des textes 5», en « conversation 
[...] avec un texte qui me parle et qui me pose des questions. [Et] moi-meme, je ne suis 
pas purement passif: je pose des questions au texte.6» Nous avons done ete doublement 
consciente avec Geffre, d'une part que : 
Le message chretien est susceptible au cours des ages de 
multiples receptions et ces receptions ne sont jamais une 
1
 C. GEFFRE. « La theologie comme hermeneutique », Croire et interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, Paris, Cerf, 2001, p. 19. La mise en relief l'a €t6 par Pauteure de la prSsente recherche. 
2
 E. MALITS. Journey into the Unknown : Thomas Merton's Continuing Conversion, Dissertation (PhD), 
Fordham University, 1974, xvi + 416 p. et W. CONN, Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrrender, New York/Mahwah, Paulist Press, 1986, 347 p. 
3
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrrender, [...], 
1986, 347 p. et J. RAAB. «Encountering Others : Interpreting the Faith Development of Thomas 
Merton in Light of Fowler's Stages of Faith», Religious Education, vol. 94, n° 2, 1999, p. 140-154. 
4
 C. GEFFRE. « La theologie comme hermeneutique », Croire et interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, [...], 2001, p. 16. 
5
 C. GEFFRE. « La theologie comme hermeneutique », Croire et interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, [...], 2001, p. 17. 
6
 C. GEFFRE. « La theologie comme hermeneutique », Croire et interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, [...], 2001, p. 21. 
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interpretation definitive ; elles peuvent etre toujours l'objet de 
reprises.1 
et d'autre part que : 
Dans le present historique qui est le mien, ma comprehension est 
conditionnee par ma reception du passe, alors meme que mon 
interpretation du present est indissociable d'un certain projet, 
d'une certaine perspective, d'un certain horizon.2 
3.3 La selection du materiel de recherche 
Introduction 
La vastitude du corpus litteraire mertonnien, nous a obligee a limiter le choix de notre 
materiel. Nous avons opte pour l'etude d'oeuvres et de reflexions, produites dans la 
derniere decade de la vie de Merton (1958-1968) puisque, les chercheurs la considerent 
comme etant celle de sa maturite psycho-religieuse, spirituelle, intellectuelle et litteraire. 
Pour chacun des trois volets de notre recherche - le monachisme chretien occidental, la 
foi chretienne dans et pour le monde contemporain a Merton et le bouddhisme zen - nous 
avons retenu, outre plusieurs conferences sur audiocassette pour le premier volet de notre 
recherche, plusieurs articles et chapitres de livre, et quelques monographies parmi les 
plus representatives de Tun ou l'autre volet de notre recherche. 
3.3.1 La selection d'un materiel produit entre 1958 et 1968 
Introduction 
Merton avait 26 ans lorsqu'il est entre a l'abbaye Gethsemani de Louisville au Kentucky. 
C'etait le 10 decembre 1941. Trois ans auparavant, il avait ete baptise et officiellement 
admis dans les cadres de l'Eglise catholique, apres sa tres celebre conversion, que 
certains se plaisent a mettre en parallele avec celle de saint Augustin . Merton a vecu les 
1
 C. GEFFRE. « La theologie comme hermeneutique », Croire et interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, [...], 2001, p. 19. 
2
 C. GEFFRE. « La theologie comme hermeneutique », Croire et interpreter. Le tournant hermeneutique de 
la theologie, [...], 2001, p. 20. 
3
 L. J. CAMELI. «The Study of Autobiography)), Stories of Paradise. The Study of Classical and Modern 
Autobiographies of Faith, New York, Mahwah, Paulist Press, 1978, p. 10-45; A. H. HAWKINS. 
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27 annees de sa vie monastique en ce monastere trappiste jusqu'a son deces accidentel a 
Bangkok, le 10 decembre 1968 . Ces 27 annees de vie monastique sont marquees par une 
maturation psycho-religieuse, spirituelle et litteraire qui a marque sa pensee et ses ecrits. 
Robert Giannini dans sa serie de quatre articles parus dans Cistercian Studies (1978-
1981) L et Walter Conn dans son livre Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrender (1986) ont etudie cette maturation psycho-
religieuse de Merton et ont demontre la pleine maturite psycho-religieuse du Merton des 
annees 1960. Garry Commins (1999), quant a lui, a souligne 1'impact majeur, dans la vie 
de Merton, de « 1'illumination » vecue le 18 mars 1958, alors que Elena Malits (1980) et 
Therese Lentfoehr (1972) ont mise en evidence la maturite litteraire a laquelle Merton 
etait arrive dans les annees soixante. Nous reprenons l'apport de chacun de ces 
chercheurs. 
i) Les grandes etapes de developpement psycho-religieux de Merton selon Giannini 
(1979-1981) 
S'inspirant d'un modele d'etude de l'histoire, developpe par Arnold Toynbee3, qu'il a 
confronte au modele de maturation psychologique developpe par le psychanalyste persan 
Reza Arasteh4 - ce psychanalyste a exerce une reelle influence sur la pensee de Merton -
Giannini a etudie le developpement psycho-religieux de Merton dans chacune de ses trois 
Archetypes of conversion. The Autobiographies of Augustine, Bunyan, and Merton, Lewisburg, 
London and Toronto, Bucknell University Press and Associated University Presses, 1985, 191 p. 
1
 Merton avait &e invite a prendre la parole a une rencontre mondiale de moines et moniales. II y a pr6sent6 
une conference intitutee: «Marxism and Monastic Perspectives)), qui fut publide en appendice dans 
T. MERTON. The Asian Journal of Thomas Merton, N. Burton et P. Hart eds., New York, New 
Directions, 1973, p. 326-345. 
2
 R. GIANNINI. «A Model for Assessing Thomas Merton's Significance)), Cistercian Studies, vol. 13, n° 4, 
1978, p. 379-383; ((Withdrawal: Thomas Merton's Anthropology)), Cistercian Studies, vol. 14 n° 2, 
1979, p. 171-189; ((Religious Experience: Merton's Understanding of the Encounter with God», 
Cistercian Studies, vol. 14, n° 4, 1979, p. 405-414; ((Return: Thomas Merton's Ethics», Cistercian 
Studies, vol. 16, n° 3, 1981, p. 221-233. 
3
 R. GIANNINI. «A Model for Assessing Thomas Merton's Significance)), [...], 1978, p. 379-383. 
4
 Reza Arasteh, apres avoir 6crit en 1965 un article ((Final Integration in the Adult Personality)), American 
Journal of Psychoanalysis, vol. 25, n° 1, 1965, p. 61-73, a public" un livre : Final Integration in the Adult 
Personality. A Measure for Health, Social Change, and Leadership, Leiden, E. J. Brill, 1965, xvii + 
404 p. Merton a 6t6 captive" par la pensee de ce psychanalyste et a d'ailleurs fait la recension de ces deux 
publications. II a publie la recension de l'article d'Arasteh dans Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, 
p. 179-180, et la recension du livre de ce dernier a fait l'objet d'un long article publie" en 1968 sous le 
titre de : ((Final Integration. Toward a 'monastic Therapy')), Monastic Studies, vol. 6, 1968, p. 87-99. Cet 
article a 6te" repris ult^rieurement sous le meme titre dans : Contemplation in a World of Action, 
Introduction by J. Leclercq, London, George Allen & Unwin Ltd, 1971, p. 205-217. 
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decades de vie monastique. II a identifie chacune de ces decades a une etape de 
developpement psychologique bien precise. 
La premiere etape est marquee par le desengagement social ou retrait temporaire. Elle 
correspond a une phase de « disintegration psychologique ». Merton renie alors le monde 
qu'il vient de quitter et s'enfonce a corps perdu dans sa nouvelle vie de moine1. Incapable 
d'utiliser le «je » et gardant 1'anonymat dans ses ecrits, Merton transmet bien fidelement 
l'enseignement officiel de l'Eglise. Toujours respectueux de l'orthodoxie et tres 
dogmatique, Merton se conforme a la theologie scolastique. Sa pensee demeure 
impersonnelle. II defend vigoureusement la foi catholique et ses exigences de 
renoncement et de vie ascetique2. Au cours de cette periode, Merton traduit plusieurs 
ouvrages des Peres latins et grecs, et redige, dans 1'anonymat, la vie de quelques saints de 
son Ordre religieux3. 
La seconde etape est marquee quant a elle, par l'enfoncement dans l'experience 
d'interiorite et l'experience mystique. Elle correspond a la phase de developpement 
psychologique que Reza Arasteh qualifie de « moratoire existentiel». A cette etape de 
vie, le sujet doit courageusement et dans la foi traverser l'epreuve du « vide existentiel», 
avant de toucher a sa veritable identite4. Au cours de cette etape, Merton commence a 
ressentir certains malaises face a la theologie scolastique et il s'en distancie. II se 
decouvre des affinites plus grandes avec les grands spirituels et leurs ecrits. II sort 
progressivement de 1'anonymat. II decide d'assumer ses responsabilites humaines et 
decide de se tenir debout face aux autorites. II ecrira plus tard dans : Contemplation in a 
World of Action (197L> : « there is no need for a community of religious robots without 
minds, without hearts, without ideas and without faces5. » 
1
 R. GIANNINI. «A Model for Assessing Thomas Merlon's Significance)), [...], 1978, p. 382 et 
«Withdrawal: Thomas Merton's Anthropology)), [...], 1979, p. 171-189. 
2
 R. BAILEY. Thomas Merton on Mysticism, Garden City, New York, Doubleday & Co, 1975, p. 78 et 89 
et T. M. KING. Merton: Mystic at the Center of America, «The Way of the Christian Mystics», n° 14, 
Collegeville, Minnesota, A Michael Glazier Book, The Liturgical Press, 1992, p. 5-9. 
3
 T. M. KING. Merton: Mystic at the Center of America, [...], 1992, p. 5. 
4
 R. GIANNINI. «A Model for Assessing Thomas Merton's Significance)) [...], 1978, p. 382 et «Religious 
Experience: Merton's Understanding of the Encounter with God», [...], 1979, p. 405-414. 
5
 T. MERTON. ((Monastic Renewal. The Identity Crisis», Contemplation in a World of Action, [...], 1971, 
p. 81-82. 
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La troisieme etape est caracterisee par un fructueux retour au monde. Elle correspond a 
une phase de «reintegration psychologique » a travers laquelle la personne touche a la 
dimension universelle de son etre et vit 1'amour sans frontiere1. Dorenavant, Merton 
existe comme personne autonome et responsable. II ose etre lui-meme. II consent a son 
unicite. C'est la victoire du «je ». Sa pensee se personnalise, elle devient autonome et 
libre . II laisse libre cours a sa curiosite intellectuelle qui le pousse a interroger des 
spirituels contestes, tel Maitre Eckhart, et a approfondir d'autres traditions spirituelles 
telles le soufisme, le bouddhisme zen, le taoi'sme, l'hindouisme, a la recherche d'une 
experience spirituelle fondamentale qui pourrait l'aider a parfaire la sienne. La quete de 
Merton deborde le catholicisme et la seule sphere religieuse. Sa pensee prend la couleur 
du bouddhisme zen et s'exprime tout en nuances. « C'est cela et ce n'est pas cela », 
affirme-t-il tres souvent, en voulant decrire telle ou telle realite. Merton devient de plus 
en plus a l'aise avec la voie mystique apophatique ou la via negativa, a laquelle il 
emprunte le langage pour exprimer sa propre experience spirituelle . En meme temps, il 
devient sensible aux problemes sociaux. II s'engage dans la critique sociale et prend le 
risque de denoncer certaines positions de l'Eglise et du gouvernement americain en 
matieres d'injustices sociales. Merton devient cet « homme universel » qu'il desirait etre 
et qu'il decrit dans sa recension au livre de Reza Arasteh. II se vit sans frontiere et entre 
en une liberte plus totale. 
ii) Les grandes etapes du developpement psycho-religieux de Merton selon Conn (1986) 
Quant a Walter Conn, c'est a travers une grille d'observation du developpement psycho-
religieux, elaboree a partir des recherches en psychologie du developpement d'Erikson, 
de Piaget, de Kohlberg, de Fowler et de Kegan4 et a partir des reflexions philosophiques 
de Bernard Lonergan sur la conversion5, qu'il demontre que Merton a progressivement 
1
 R. GIANNINI. «A Model for Assessing Thomas Merton's Significance)), [...], 1978, p. 382 et «Return: 
Thomas Merton's Ethics», [...], 1981, p. 221-233 
2
 E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, San Francisco, Harper & 
Row, 1980, p. 19 et T. M. KING. Merton: Mystic at the Center of America, [...], 1992, p. 12-14. 
3
 A. CARR. «Merton's East-West Reflections », Horizon, vol. 21, n° 2, 1994, p. 246-248. 
4
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, p. 37. 
5
 B. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, Coll. « Cogitatio 
Fidei», n° 93, traduit par L. Roy et al, Paris et Montreal, Cerf et Fides, 1978, p. 272-280 et Les voies 
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franchi les passages a travers les quatre formes de conversion identifiees par Lonergan. 
Ce sont les conversions intellectuelle, morale, affective et religieuse1. 
La periode des annees 1955 a 1960, selon Conn, finalise chez Merton le passage d'une 
conversion morale et religieuse non-critique, caracterisee par la soumission de sa 
conscience et de son jugement aux autorites religieuses et civiles, a une conversion 
morale et religieuse critique, fondee sur sa propre conscience et son propre jugement de 
valeur2. A cette epoque, Merton, desirant relever un nouveau defi, est nomme maitre des 
novices. II s'engage a fond dans ses nouvelles responsabilites. II desire pour les nouveaux 
moines, un milieu de vie monastique renouvelee, d'autant plus qu'il vient de decouvrir la 
psychanalyse et sa capacite de devoiler chez l'humain, les motivations profondes et 
insoupconnees sous-tendant les prises de decision. Mais plusieurs evenements 
contrariants viennent ebranler sa perception de l'autorite religieuse et remettent en 
question son caractere absolu. D'abord, il essuie un refus categorique face a sa demande 
d'etre mute au monastere des Camaldules en Italie, pour y vivre son appel a la vie 
eremitique. Ensuite, il est traite de « neurotique » par le pere abbe du monastere. Puis, les 
autorites du monastere lui imposent un moratoire de cinq ans sur toute publication4. C'est 
a ce moment qu'il franchit le passage d'une morale heteronome, centree sur l'autorite, a 
une morale autonome, centree sur sa conscience et son propre jugement. II vient de faire 
le passage de la conversion morale non critique, a la conversion morale critique, affirme 
Conn. C'est alors que Merton entre dans une plus grande autonomic C'est ce que Conn 
avance, lorsqu'il ecrit: «the high-pitched, untrained moral voice of the young 
communist which had changed into that of the conventional young Catholic, and had 
slowly matured through years of monastic silence, had in the early 1960's finally found 
d'une theologie methodique, Ecrits theologiques choisis, Coll. « Recherches Theologie », n° 27, traduit 
par P. Lambert et L. Roy, Paris, Tournai, Montreal, Desctee et Bellarmin, 1982, p. 222. 
1
 W. CONN. «Merton's Conversion: A Developmental Analysis» et ((Christian Conversion: The Religious 
Dimension, Merton at Gethsemani», Christian Conversion. A Developmental Interpretation of 
Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 177-184 et p. 228-267. 
2
 W. CONN. ((Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 246-253. 
3
 W. CONN. ((Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 249. 
4
 W. CONN. ((Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 246. 
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its authentic postconventional pitch . » Merton ose maintenant etre pleinement lui-meme. 
II pousse l'audace jusqu'a prendre des positions claires sur les questions sociales et 
politiques, a l'encontre des autorites civiles et religieuses, trop souvent enclines au jeu de 
la diplomatic et au statu quo2. Outre cette nouvelle ouverture aux questions sociales et 
politiques, Merton ose egalement une ouverture aux theologies des autres denominations 
chretiennes et aux sagesses orientales. Elles marqueront d'ailleurs, de facon 
determinante, sa theologie et sa pensee3. A cet egard, Conn affirme que Merton a pousse 
au maximum les frontieres de sa « conversion cognitive »4 par le biais de la radicale 
appropriation de son sens critique5. Et c'est grace a cette « conversion cognitive » qu'il a 
pu aller au bout de sa « conversion religieuse », puisqu'il etait devenu plus libre de 
prejuges, et plus ouvert au Souffle createur agissant sur le coeur de tous les humains, sans 
exception. 
iii) Le 18 mars 1958 : un tournant dans le processus de maturation psycho-spirituelle de 
Merton selon Commins (1999) 
Dans ce processus de maturation psycho-religieuse et spirituelle de Merton, on ne peut 
ignorer l'evenement du 18 mars 1958, a l'origine d'un profond retournement interieur. 
Giannini la compare a une veritable experience mystique6; Commins l'apparente a une 
epiphanie ; et Conn la qualifie d'experience humaine profondement enracinee dans la vie 
affective de Merton8. De l'avis de ces chercheurs, cette experience interieure a produit 
1
 W. CONN. «Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 253. 
2
 W. CONN. «Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...],1986, p. 252. 
3
 W. CONN. «Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...],1986, p. 254 et 260. 
4
 Conn prdfere l'utilisation du terme « conversion cognitive » a celui de « conversion intellectuelle » utilise" 
par Lonergan, parce qu'il le considere trop restrictif. Voici ce qu'il 6crit a la note 16 de la page 310 de 
son livre Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender : «Though 
Lonergan speaks of 'intellectual conversion' to specify the explicit, philosophical appropriation of 
oneself as a knower, I use the term 'cognitive' to emphasize that the conversion transforms knowing in 
all its patterns and dimensions, not just the intellectual.)) 
5
 W. CONN. {(Christian Conversion: The Religious Dimension, Merton at Gethsemani», Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 260. 
6
 R. GIANNINI. «A Note on Theology and Mystic Experience in Thomas Merton», Cistercian Studies, vol. 
12, n° 3, 1977, p. 227. 
7
 G. COMMINS. «Thomas Merton's Three Epiphanies», Theology Today, vol. 56, n° 1, 1999, p. 63-66. 
8
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender [...], 
1986, p. 248. 
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chez Merton des fruits de transformations majeures qui ont indeniablement marque la 
troisieme decade de sa vie monastique. 
Ce 18 mars 1958, Merton a vecu une experience spirituelle majeure au cours d'une sortie 
dans un centre d'achat de Louisville. Merton la decrit dans son livre Conjectures of a 
Guilty Bystander (1966) et dans l'entree de son journal personnel, en date du 19 mars 
1958. Au lendemain de cette experience interieure, Merton ecrit: 
Yesterday, in Louisville, at the corner of the 4th and Walnut, 
suddenly realized that I loved all the people and that none of them 
were, or, could be totally alien to me. As if waking from a dream -
the dream of my separateness, of the "special" vocation to be 
different. My vocation does not really make me different from the 
rest of men or put me in a special category except artificially, 
juridically. I am still a member of the human race - and what more 
glorious destiny is there for man, since the Word was made flesh 
and became, too, a member of the Human Race! ' 
En 1966, lors de la publication de Conjectures of a Guilty Bystander, Merton revient sur 
cette experience et pousse davantage la description de son impact sur lui et sur sa relation 
au monde. II ecrit: 
In Louisville, at the corner of Fourth and Walnut, in the center of 
the shopping district, I was suddenly overwhelmed with the 
realization that I loved all those people, that they were mine and I 
theirs, that we could not be alien to one another even though we 
were total strangers. It was like waking from a dream of 
separateness, of spurious self-isolation in a special world, the 
world of renunciation and supposed holiness. The whole illusion of 
a separate holy existence is a dream. Not that I question the reality 
of my vocation, or of my monastic life; but the conception of 
'separation from the world' that we have in the monastery too 
easily presents itself as a complete illusion: the illusion that by 
making vows we become a different species of being, pseudo-
angels, 'spiritual men', men of interior life, what have you. 
[...] This sense of liberation from an illusory difference was such a 
relief and such a joy that I almost laughed out loud. 2 
1
 T. MERTON. «March 19, 1958, Feast of St. Joseph», A Search for Solitude: Pursuing the Monk's True 
Life. 1952-1960, The Journals of Thomas Merton, vol. 3, L. Cunningham (ed.), San Francisco, Harper, 
1996, p. 181-182. 
2
 T. MERTON. Conjectures of a Guilty Bystander, Garden City, New York, Doubleday & Co, 1966, 
p. 156-157. 
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Cette experience spirituelle de Merton marque un tournant dans sa vie. Un tournant 
marque, par la liberation en lui, d'un don d'amour puissant pour l'humanite tout entiere. 
Un tournant, marque par sa sortie de «l'illusion » dans laquelle il se vivait depuis son 
entree au monastere en 1941. Cette experience « d'illumination » interieure , comme la 
qualifie Commins, a conduit Merton a une radicale purification de sa pensee, vis-a-vis 
d'un monde qu'il dedaignait, et le conduit a la revelation de son propre peche, vis-a-vis 
de cette humanite qu'il percevait comme pecheresse1. Commins se plait d'ailleurs a 
dresser un parallele entre cette « illumination interieure » de Merton et la vision de 
l'apotre Pierre dans les Actes des apotres. II ecrit: 
Merton's epiphany was like Peter's vision in Acts 10 : God 
revealed that nothing created is unclean. Merton now know that 
"the whole illusion of a separate holy existence is a dream." He 
had been half awake, but now his awakening purged, illuminated, 
and united, he sees clearly that there is no separation, becomes one 
with the humanity of Christ, and becomes one with God through 
those create in God's image. [...] In Louisville, a breach had been 
healed; the monk and the human race had been reunited. 2 
Au sortir de cette experience du 18 mars 1958, Merton vit done une veritable 
metamorphose de sa personne. Une metamorphose non seulement dans l'irruption d'un 
don d'amour non equivoque pour tous les humains, mais egalement dans l'elargissement 
de son ouverture au monde, dont il se mefiait auparavant des influences nefastes. Cette 
ouverture au monde, il la vivra a travers la lecture de grands auteurs contemporains tel: 
Bloy, Bernanos, Gilson, Maritain, Von Hugel, Barth, Bonhoeffer, Sartre, Camus, Ghandi 
et Niebuhr3. II la vivra egalement, a travers un approfondissement plus marque des 
spiritualties orientales4 dont le taoi'sme, a l'origine de la publication de The Way of 
1
 G. COMMINS. «Thomas Merton's Three Epiphanies», [...], 1999, p. 64. 
2
 G. COMMINS. «Thomas Merton's Three Epiphanies », [...], 1999, p. 63-64. 
3
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, 
p. 249. 
4
 E. MALITS. «Writing as temperature)), The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey 
[...], 1980, nbp. 7-8. 
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Chuang Tzu (1965)1, et surtout le bouddhisme zen a l'origine de la publication de Mystics 
and Zen Masters (1967) et Zen and the Birds of Appetite (1968) 2. 
iv) Les annees soixante : les annees de la maturite litteraire de Merton selon Malits 
(1980) etLentfoehr (1972) 
Sur un plan purement litteraire, Elena Malits confirme ce tournant de la fin des annees 
1950 et du debut des annees 1960 dans la vie de Merton, le moine-ecrivain. Elle 
l'identifie a une periode de transition debouchant en 1962 sur ce qu'elle reconnait etre : 
«the genuine watershed for Thomas Merton the monk, so far as the type of his 
publications was concerned3.» Pour Malits, cette annee 1962 marque un virage 
sociocritique dans les ecrits d'un Merton, nouvellement engage dans les grands debats 
sociaux et politiques du debut des annees 1960 aux Etats-Unis, debat traitant de la 
violence, de la discrimination raciale, de la guerre et de rarmement nucleaire. 
Sur ce meme plan litteraire, Therese Lentfoehr, une grande amie de Merton depuis 1939, 
met en evidence 1'impact sur la pensee et l'ecriture de Merton de la solitude grandissante 
dans laquelle Merton s'est engage des le debut des annees soixante, par son entree dans 
une vie semi-eremitique (1960-1965) et eremitique (1965-1968). Elle ecrit: 
And even after Thomas Merton had obtained an enviable 
amount of solitude by permission to reside in the 
Hermitage, his thought far from remaining static took on a 
startlingly strong social, ecumenical and universal flavor4. 
Poursuivant sa reflexion, elle ajoute que cette periode de vie semi-eremitique et 
eremitique de Merton a ete marquee par la maturite de son ecriture et une creativite 
remarquable. A cet effet, Lentfoehr ecrit: «It was eventually from this hermitage that his 
most mature writing continued to come [...], and when one comes into the wide country 
of his ripened thought one is astounded at its depth, its richness and its comprehension5.» 
1
 T. MERTON. The Way of Chuang Tzu, New York, New Directions, 1965, 159 p. 
2
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1967, x + 303 p. et Zen 
and the Birds of Appetite, New York, New Directions, 1968, ix + 104 p. 
3
 E. MALITS. «Writing as temperature» The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, 
[...], 1980, p. 8. 
4
 T. LENTFOEHR. «Thomas Merton: 'The Dimensions of Solitude'», American Benedictine Review, 
vol. 23, n° 3, 1972, p. 339. 
5
 T. LENTFOEHR. «Thomas Merton : 'The Dimensions of Solitude'», [...], 1972, p. 349. 
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Puis die conclut: «then came the three years of the hermitage - 1965-1968, perhaps the 
most creative of his life1.» 
Ces observations de Lentfoehr confirment la reflexion que Merton lui-meme partage a ses 
lecteurs et lectrices, alors qu'il etait engage dans sa vie de reclus. II ecrivait alors : 
The hermitage then provides the monk with something that a 
mature person needs: the chance to explore, to risk, to abandon 
himself sagaciously to untried possibilities. This is one of the most 
important aspects of the wilderness theme in the Bible and in the 
history of the People of God. After all, it was in the desert and 
hazard of Sinai that the People of God acquired its identity, its full 
consciousness of the covenant relationship, which the prophets 
later described as an "espousal" with Yahweh. 
The Christian solitary, in his life of prayer and silence, explores the 
existential depths and possibilities of his own life. [...] This is a 
dramatic way of saying that Christian solitary is left alone with 
God to fight out the question of who he really is, to get rid of the 
impersonation, if any, that has still followed into the woods. He 
thus receives from God his "new name," his mysterious identity in 
Christ and His Church. 2 
En bref 
Que ce soit au niveau psychologique, psycho-religieux et spirituel avec Giannini, Conn et 
Commins ou au niveau litteraire et intellectuel avec Malits et Lentfoehr, ces chercheurs et 
chercheuses sont unanimes a considerer la troisieme decade de la vie monastique de 
Merton, et plus specifiquement les annees 1960, comme etant celle de sa maturite comme 
homme, moine, penseur et ecrivain. Une telle conclusion s'est d'ailleurs vue recemment 
confirmee par Patrick O'Connell, alors que ce dernier, dans une recente publication, 
subdivise cette troisieme periode de la vie de Merton (1958-1968) en deux pour faire 
apparaitre une quatrieme periode. Cette quatrieme periode correspond a son retrait de la 
vie cenobitique en 1965 et marque son entree en une vie eremitique, degagee de toutes 
responsabilites communautaires . 
1
 T. LENTFOEHR. «Thomas Merton : 'The Dimensions of Solitude'», [...], 1972, p. 352. 
2
 T. MERTON. ((Christian Solitude», Contemplation in a World of Action, [...], 1971, p. 244-245. 
3
 P. O'CONNELL. «Monasticism», The Thomas Merton Encyclopedia, W. Shannon and al. (eds.), 
Maryknoll, New York, Orbis Book, 2002, p. 300-303. 
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C'est pour toutes ces raisons que nous avons decide de concentrer notre recherche sur ce 
materiel ecrit ou sonore, produit au cours de cette troisieme decade de la vie monastique 
de Merton, debutant en 1958, pour se terminer en 1968, au moment du deces de Merton. 
3.3.2 La selection d'un materiel inedit pour le premier volet de la recherche : les 
conferences de Merton destinees aux moines en formation 
Introduction 
Dans le cadre de notre quete de materiel pour chacun des trois volets de notre recherche, 
nous nous sommes rendue compte que Merton, le moine, a cause de ses responsabilites 
monastiques et de sa notoriete aupres de ses confreres, avait ete appele a leur offrir de 
tres nombreuses conferences. Nous avons done decide d'en faire une selection pour le 
premier volet de notre recherche, puisqu'un certain nombre d'entre elles avaient ete 
rendues accessibles sur audiocassette. Nous presentons done brievement ce materiel: 
i) un materiel abondant, ii) au contenu rigoureusement prepare iii) et destine a renouveler 
la vie monastique; iv) un materiel inedit en voie de publication et partiellement 
disponible sur audiocassette. 
i) Un materiel abondant 
En mai 1951, apres avoir deja assume des responsabilites de formation aupres des 
novices et des jeunes profes pendant deux ans, Merton a ete designe maitre des 
scolastiques1 a l'abbaye de Gethsemani. Ses nouvelles responsabilites, il les prend tres au 
serieux, et les decrit ainsi: 
In May, 1951, after the regular Visitation of the monastery, the 
students at Gethsemani were grouped together in a regular 
'scholasticate' and I became their Father Master. This meant 
receiving them for private spiritual direction, giving them 
conferences on the interior life, and generally watching over their 
development as they prepare for solemn vows and for 
ordination.2 
1
 P. O'CONNELL. «Master of Students», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 289-290. 
2
 T. MERTON. ((Introduction : Part VI», The Sign of Jonas, New York, Harcourt, Brace and Co. 1953, 
p. 303. 
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Quatre ans plus tard, en 1955, Merton a propose sa candidature au poste de maitre des 
novices. II y fut nomme en octobre1. Dans une lettre a Dom Gabriel Sortais, il precise ses 
objectifs personnels : « So I will have the opportunity to make a second novitiate myself, 
and to reimmerse myself completely in the true spirit of my vocation. » 
Tres conscient de toute 1'influence qu'il pouvait exercer sur les novices, Merton, se 
confiant a Dom Sortais, s'etait engage a : 
Perhaps you will say that Dom James is quite imprudent to make 
this choice. To protect him, and to protect the house and the 
novices, I have made a vow [...] not to say anything to the 
novices that would diminish their respect for the Cistercian 
cenobitic life and orientate them towards something else. If I 
happen to violate this promise, I will have to notify the Father 
Abbot. I will try to do all that is possible to given them a truly 
Cistercian Life, cenobitical and liturgical. Pray for me. Above all 
pray that I don't set them a bad example.3 
Comme responsable ad hoc de formation aupres des jeunes moines (1949-1951), comme 
maitre des scolastiques (1951-1955), comme maitre des novices (1955-1965) et comme 
conferencier regulier aux rencontres monastiques du dimanche apres-midi (1965-1968)4, 
Merton a ete appele a offrir un nombre tres impressionnant de conferences. 
ii) Un contenu rigoureusement prepare 
Chacune de ces conferences, comme en temoigne Timothy Kelly, un de ses anciens 
novices, devenu ulterieurement pere abbe, avait ete soigneusement preparee. Voici ce que 
Dom Kelly confie a Gloria Kitto Lewis en 1995 : 
"As a teacher, he was always well prepared, a capable person, 
well organized. He knew exactly where he was going and how he 
was going to get there. ... As novices we had to learn a certain 
amount of nuts and bolts and some specifics relative to the 
obligations for vows. He was very exacting in those areas, very 
1
 P. O'CONNELL. «Master of Novices», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 288-289. 
2
 T. MERTON. «To Dom Gabriel Sortais, October 18, 1955», The School of Charity. The Letters of Thomas 
Merton on Religious Renewal and Spiritual Direction, P. Hart (ed.), Farrar. Straus. Giroux, New York, 
1990, p. 93. 
3
 T. MERTON. «To Dom Gabriel Sortais, October 18, 1955», The School of Charity. [...], 1990, p. 93. 
4
 P. O'CONNELL. ((Introduction)), dans T. MERTON. Cassian and the Fathers. Initiation into the 
Monastic Tradition, Monastic Wisdom Series n° 1, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 
2005, p. xlvii. 
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precise. Yet, he could make the dry text come alive. He taught 
with a lot of respect - always."1 
Et voici ce qu'ecrit a ce sujet, l'editeur de Cassian and the Fathers (2005): 
Despite his various publishing projects and numerous other 
interests, he obviously invested considerable time and energy in 
preparing these classes; nor is there any evidence that he 
resented the demands made by this work - quite the contrary. 
Although the conferences themselves, as the tapes make clear, 
often have a tone of breezy informality, there is nothing 
superficial about Merton's preparation. While the lectures are 
certainly not intended as original scholarship, they do attest to 
the depth of Merton's own exploration of the material he is 
presenting. 2 
iii) Un contenu destine a renouveler la vie monastique 
Par le biais de ces conferences, Merton cherchait, non seulement a offrir aux moines de 
son monastere une formation de haute qualite, a la fine pointe de la recherche et de ses 
propres recherches3, mais il visait tout a la fois le renouveau de la vie monastique. D'une 
part, par le retour aux sources. D'autre part, par la redecouverte de la tradition. Et enfin, 
par Pouverture a la societe et a la culture contemporaine. Merton y debordait de toute 
evidence son seul mandat de maitre des scolastiques et de maitre des novices. Le souffle 
mertonnien a definitivement laisse des traces dans l'aventure monastique. Ce dont 
temoignent Stewart et O'Connell dans le premier ouvrage de la collection « Monastic 
Wisdom Series ». Edite par Cistercian Publications et inaugure par une toute premiere 
1
 G. KITTO LEWIS. «Learning to Live : Merton's Students Remember His Teachings The Merton 
Annual, vol. 8, 1995, p. 91-92. 
2
 P. O'CONNELL. «Introduction», Cassian and the Fathers [...], 2005, p. xxiv. 
3
 Dans son compte-rendu de lecture de: T. MERTON. Pre-Benedictine Monasticism. Initiation into the 
Monastic Tradition 2, Pascaline Coff souligne l'apport unique de Merton, a la recherche sur le 
monachisme pre-ben6dictin et elle attire l'attention sur une nouvelle facette non encore dtudiee de 
Merton, celle de Merton : le chercheur. Elle 6crit a ce sujet: «Merton's own pre-Gethsemani studies at 
Columbia and his teaching at St. Bonaventure College accustomed him to doing research into the sources 
of subjects that he studied or taught. This he brought along to his monastic life with a knowledge of Latin 
and French enabling him to search out early documents of monasticism and spirituality.)) Et elle conclut: 
«One wonders if the novices and others at Gethsemani really knew what a unique and invaluable treasure 
Thomas Merton was offering them in this course, so long before most of the English translations and 
publications of the above-mentioned sources, so profuse today, were available.)) P. COFF. «Finding 
Treasure in the Tradition. Review of: Pre-Benedictine Monasticism: Initiation into the Monastic 
Tradition 2, by Thomas Merton, Edited with and Introduction by Patrick F. O'Connell, Kalamazoo, MI, 
Cistercian Publications, 2006, lxix + 337 p. », The Merton Seasonal, vol. 32, n° 2, Summer 2007, p. 40 et 
p. 41. 
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publication exhaustive des notes de cours de Merton sur la tradition monastique, cet 
ouvrage porte le titre de : Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition 
(2005)'. 
Quant a ce retour aux sources, voici ce qu'ecrit Dom Columba Stewart, dans sa 
« Preface » a Cassian and the Fathers (2005) : 
Merton was, then, among the first American Cistercians or 
Benedictines to connect his own monastic experience to the 
recovery and reappraisal of the eastern tradition by European 
scholars such as Jesuit Irenee Hausherr. Hausherr and other 
contributors [...] made possible for western monks and nuns the 
retour aux sources that would be the hallmark of Vatican II' s call 
for the renewal of religious life. Merton had the prescience even 
before the Council to reclaim the eastern tradition, married with 
the genius of Augustine, formed the great Latin mystics from 
Gregory the Great onward. 2 
Quant a cette redecouverte de la vraie tradition. O'Connell ecrit dans son « Introduction » 
a ce meme ouvrage (2005): 
The conferences' focus was on formation rather than 
information. Their purpose was not to have the novices master a 
body of knowledge but to immerse them in tradition, to allow 
them to become acclimated to a way of life that reached back in a 
continuous line to the early centuries of the Church. Abbot 
Timothy Kelly notes that Merton was instrumental in developing 
a formation program that was specifically monastic and 
Cistercian rather than generic or oriented more toward active 
order such as Jesuits. 
Et quant a cette ouverture a la societe et a la culture contemporaine. O'Connell, toujours 
dans Cassian and the Fathers (2005), poursuit: 
The novitiate conferences published in this volume and in 
subsequent volumes of this series provide insight into Merton's 
own deep love for and commitment to monastic tradition, at the 
very time when he was working to bring that tradition into a 
1
 T. MERTON. Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, [...], 2005, lxvi + 305 p. 
2
 C. STEWART. «Preface», Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition [...], 2005, 
p. xii. 
3
 P. O'CONNELL. «Introduction», Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition [...], 
2005, p. xix. 
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fruitful encounter and engagement with the contemporary society 
and culture.' 
Et il reprend, dans cette meme introduction, les propos memes avec lesquels Merton 
debute son « Prologue to Cassian » : 
Besides renewal of our own tradition we must of course 
obviously adapt ourselves to the needs of our time, and return to 
tradition does not mean trying to revive, in all its details, the life 
lived by the early monks, or trying to do all the things that they 
did. But it means living in our time and solving the problems of 
our time in the way and with the spirit in which they lived in a 
different time and solved different problems.2 
Par le biais de ces conferences, Merton a done beneficie, pendant plus de 19 ans, d'un 
lieu privilegie et d'un espace de choix pour developper sa pensee sur le monachisme 
cistercien et insuffler un souffle nouveau a l'aventure monastique. Son apport au 
renouveau du monachisme benedictin ne fait aucun doute. En font foi ces temoignages de 
Dom Bamberger, ecrits Fun en 1999 et l'autre en 2005 : 
En 1999, Dom Bamberger affirmait: 
Merton's main contribution to monastic spirituality, as I see it, 
was the prominence he gave to the cultivation of the true self and 
the spiritual transformation of the inner man. Closely associated 
with this concern was his dedication to contemplation and pure 
prayer. The conception he formed of the monastic life centered 
on the inner work of the heart, as the Fathers referred to spiritual 
prayer. 
[...] Merton's concept of monastic life as a process of 
transformation which engages the whole person and leads to 
increasing simplification of his thoughts, desires and affective 
life is the key to understanding his considered views on monastic 
spirituality and monastic reform.3 
Alors qu'en 2005, il reaffirmait la contribution unique de Merton au renouveau du 
monachisme. Dans un premier passage, il ecrivait: 
1
 P. O'CONNELL. «Introduction», Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition [...], 
2005, p. xvi. 
2
 T. MERTON. «Prologue to Cassian», Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition 
[...], 2005, p. 6. 
3
 J. E. BAMBERGER. «Monasticism and Thomas Merton, Monk-Priest and Author: His Contributions to 
a Wider Understanding of Spirituality)), The Merton Annual, vol. 12, 1999, p. 28 et31. 
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When Fr. Louis1 took upon himself the task of criticizing certain 
objectionable current practices and trends, and decided upon a 
far-reaching re-interpretation of the Cistercian spirit, he seemed 
to many others, including the superiors, to be too liberal and even 
unmonastic in some of his views. This reaction is not only 
understandable, it would seem to be all but inevitable under the 
circumstances. Only someone with the same international 
formation, with endowments of penetrating understanding of 
modern society and values, and with an intuitive grasp of the 
more mystical elements of Cistercian tradition could be expected 
to appreciate his early attempts to modify the accepted practices 
that were identified with the fidelity to the Order.2 
Alors que dans un second passage, Dom Bamberger concluait: 
Fr. Louis entered the Order just as the whole Church was coming 
to the end of the four hundred-year epoch dominated by the spirit 
and theology of the Council of Trent. Our Order was strongly 
marked by that same spirit and practices to a point where major 
features of the Cistercian charism were obscured if not altogether 
buried. Merton felt the need long before most others to remedy 
this situation. His efforts along these lines, though unrecognized 
for what they were at the time, were part of a movement in the 
Church as a whole, and especially in France, that led to Vatican 
II and an extensive reform that sought to respond to the signs of 
the times. His perceptiveness, his courageous persistence, and his 
loyal fidelity in spite of misunderstandings and frustrations, 
places Merton among the prophetic voices that called the Order 
to follow in the footsteps of the holy Fathers, and the Church to 
return to the wholeness of the gospel.3 
iv) Un materiel inedit: en voie de publication 
Ces conferences de Merton aux moines ont toujours fait Pobjet de notes ecrites, 
lesquelles ont ete archivees au Centre Thomas Merton. Pour les deux seules premieres 
annees au cours desquelles Merton a exerce une responsabilite dans la formation des 
moines (1949-1951), plus de six volumes de notes avaient ete colliges et mis en 
1
 Cette note a 6t6 ajoutee par l'auteure de cette recherche pour attirer Pattention des lecteurs et lectrices sur 
le nom que Merton portait en communaute\ II y 6tait connu sous le nom de Father Louis. 
2
 J. E. BAMBERGER. Thomas Merton. Prophet of Renewal, Monastic Wisdom Series n° 4, Kalamazoo, 
Michigan, Cistercian Publications, 2005, p. 20. 
3
 J. E. BAMBERGER. Thomas Merton. Prophet of Renewal, [...], 2005, p. 47. 
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circulation restreinte soit au monastere de Gethsemani, soit aupres de quelques autres 
monasteres cisterciens1. 
Ces documents sources revetent une valeur inestimable pour approfondir la pensee de 
Merton. lis commencent a peine a etre publies. Cassian and the Fathers. Initiation into 
the Monastic Tradition (2005) 2 constitue le premier effort de publication systematique 
des conferences offertes par Merton. C'est 1' intention des editeurs de la collection 
«Monastic Wisdom Series» de poursuivre cette publication systematique des 
conferences de Merton. Ont deja ete publies deux autres titres dans cette collection : Pre-
Benedictine Monasticism : Initiation into the Monastic Tradition 2 (2006) et An 
Introduction to Christian Mysticism, Initiation into the Monastic Tradition 3 (2007)4. 
II y a egalement eu dans les dernieres annees, un effort de publication thematique 
incluant la transcription, souvent partielle, de quelques enregistrements sonores5 des 
conferences donnees par Merton sur un theme precis. C'est la maison d'edition 
interconfessionnelle Fons Vitae qui a initie, par sa nouvelle collection : The Fons Vitae 
Thomas Merton Series6, la publication en 1999 de quelques conferences de Merton sur le 
soufisme7, la publication en 2003 de certaines d'entre elles sur l'hesychasme8 et celle 
1
 P. O'CONNELL. «Masters of Students», The Thomas Merton Enclyclopedia, [...], 2002, p. 290. 
2
 T. MERTON. Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, [...], 2005, lxvi + 305 p. 
3
 T. MERTON. Pre-Benedictine Monasticism : Initiation into the Monastic Tradition 2, [...], 2006, lxix + 
391 p. 
4
 T. MERTON. An Introduction to Christian Mysticism: Initiation into the Monastic Tradition 3, Monastic 
Wisdom Series n° 13, Kalamazoo, Mich. Cistercian Publications, 2007. 
5
 Les enregistrements sonores des conferences de Merton ont debute le 27 avril 1962 et couvrent toute cette 
pfriode jusqu'a son d6ces. Plus de 600 conferences ont ainsi pu etre enregistr6es pour cette pdriode des 
six dernieres annees durant lesquelles Merton a assume" un role dans la formation monastique. 
P. O'CONNELL. ((Introduction)), Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, [...], 




 T. MERTON. «Merton's Sufi Lectures to Cistercian Novices, 1966-1968», Merton & Sufism. The Untold 
Story. A Complete Compendium, R. Baker and G. Henry (eds.), The Fons Vitae Thomas Merton 
Series, Louisville, KY, Fons Vitae, 1999, p. 130-162. 
8
 T. MERTON. «Love for God and Mutual Charity: Thomas Merton's Lectures on Hesychasm to the 
Novices at the Abbey of Gethsemani», transcribed and edited by B. Dieker, Merton & Hesychasm. 
The Prayer of the Heart. The Eastern Church, B. Dieker and J. Montaldo (eds.), The Fons Vitae 
Thomas Merton Series, Louisville, KY, Fons Vitae, 2003, p. 431-444. 
188 
d'une conference sur le Judai'sme . Sont annoncees dans cette meme serie, les 
publications des reflexions de Merton sur le taoi'sme, et sur l'art. 
v) Un materiel inedit: partiellement disponible sur audiocassette 
Outre la publication de ce materiel inedit de Merton par Fons Vitae depuis 1999 et par 
Cistercian Publications depuis 2005, Electronic Paperbacks dans les annees soixante dix 
et Credence Communications depuis la fin des annees quatre-vingts2 ont rendu disponible 
au grand public, la version sonore de pres de trois cents conferences de Merton . Ces 
audiocassettes, disponibles chez Credence Communications, couvrent plus de dix-huit 
thematiques dont celles touchant l'amour, l'ascese, la contemplation, la conversion, la 
mystique, la priere, la spiritualite chretienne des premiers siecles, la spiritualite et les 
voeux de religion. Malgre son accessibilite au grand public, ce materiel sonore est reste 
inexploite par les chercheurs, vraisemblablement a cause du travail onereux requis pour 
leur transcription, comme en temoigne l'archiviste en chef du Centre Thomas Merton, 
dans une lettre datee du 20-01-2004 : 
We have transcripts for very few of Merton's lectures. I have 
transcribed a few over the years, but it is a very slow, tedious and 
time-consuming operation. According to my records none of the 
ones you refer to have been transcribed.4 
vi) Une selection d'audiocassettes pour le premier volet de la recherche 
Inexplores et inexploites par les chercheurs, ces enregistrements sonores des conferences 
de Merton, pourtant rendus disponibles depuis pres de 30 ans, conservent toujours une 
touche d'inedit. Dans les circonstances, il nous a semble important dans ce cadre plus 
vaste que nous offrait notre recherche doctorale, de repousser les frontieres de cet inedit, 
en incluant dans nos documents sources, pour le premier volet de notre recherche 
consacre au monachisme chretien occidental, un nombre relativement important de ces 
1
 T. MERTON. «Thomas Merton and Jewish/Christian Existentialism^ Transcribed and Edited by Paul 
Pearson», Merton & Judaism. Recognition, Repentance, and Renewal. Holiness in Words, B. Bruteau 




 P. O'CONNELL. «Introduction», Cassian and the Fathers, Initiation into the Monastic Tradition, [...], 
2005, p. xlvii. 
4
 P. PEARSON. Lettre presonnelle en date du 27-01-2004. 
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enregistrements sonores. Notre choix s'est arrete a 23 audiocassettes . Par dies, nous 
avons done eu acces a 43 conferences inedites de Merton, puisque chaque face d'une 
audiocassette nous donnait acces a l'integrale d'une conference d'une duree de 25 a 30 
minutes2. 
Notre decision d'inclure ce materiel sonore s'est averee d'autant plus pertinente que nous 
avons repere chez Credence Communications huit titres d'audiocassettes consacres au 
theme de la conversion alors, que notre revue de litterature ne nous offrait que trois 
articles consacres a ce meme theme3. II s'agit de : Conversion, Conversion in Christ, De 
Conversione, Permanent Conversion to God, The Commitment to Conversion, The 
Patience of Conversion, The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, 
et de The Vow of Conversion. 
Convaincue de la pertinence de ce choix d'un tel materiel sonore et vivement consciente 
de son apport unique pour notre recherche et pour la communaute scientifique, nous 
avons decide de produire pour chacune des 23 audiocassettes retenues pour le premier 
volet de notre recherche, un bref descriptif que nous avons inclus a l'« Annexe n° 3 : 
Sommaire du contenu des audiocassettes soumis a notre etude pour le premier volet de la 
recherche ». 
Pour chacune de ces audiocassettes, placees par ordre alphabetique, nous avons fourni: 
- son titre commercial et ses coordonnees, incluant l'annee de production et le code 
d'identification commercial, 
- le titre de chacune des deux conferences enregistrees, tel qu'il apparait aux Archives du 
Centre Thomas Merton4, 
- ainsi que la date de l'enregistrement de chacune des conferences5. 
1
 La liste complete du materiel sonore s l^ectionne sera donnde a la prochaine section 3.3.3 : La selection du 
materiel pour chacun des trois volets de la recherche. Elle peut €tre consulted a PAnnexe n° 2 : Materiel 
soumis a 1'etude pour chacun des trois volets de la recherche. 
2
 Une seule audiocassette, la deuxieme cassette de De Conversione, n'a 6te" enregistr^e que sur un cote" alors 
que nous n'avons consult^  que la face A des deux audiocassettes suivantes: Poverty and Religions 
Experience et Renunciation and Contemplation. 
3
 La liste de ces articles selon l'ordre chronologique. T. MERTON. «Examination of Conscience and 
Conversatio Morum», Collectanea Cisterciensia, vol. xxv, 1963, p. 355-369; «Conversatio Morum», 
[...], 1966, p. 130-144 et«Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 289-296. 
4
 Paul Pearson nous informe que Merton n'a pas donne de titre a ses conferences. Les titres leur ont 6t6 
assignee par les moines de l'abbaye de Gethsemani. Lettre de Paul Pearson, en date du 17-07-2006. 
5
 Nous remercions le Dr. Paul Pearson pour sa pr£cieuse collaboration en nous communiquant les titres des 
conferences et leur date d'enregistrement. 
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Et pour chacune des conferences, nous presentons en cette meme annexe : 
- l'objectif vise par Merton dans le cadre de cette conference, incluant au besoin, le 
contexte dans lequel la conference a ete donnee ainsi que la problematique la sous-
tendant, 
- la ou les theses developpees par Merton, 
- les grandes lignes du deploiement de rargumentaire de Merton. 
3.3.3 La selection du materiel pour chacun des trois volets de la recherche 
Introduction 
Le choix du materiel s'est fait i) a partir du bassin des 1263 ecrits de Merton compiles par 
Breit et Daggy dans Fedition 1986 de leur recueil bibliographique1, ii) a partir des 
monographies presentees dans : The Thomas Merton Encyclopedia publie en 20022, iii) a 
partir des complements bibliographiques publies regulierement dans The Merton 
Seasonal, iv) et a partir de la liste des audiocassettes fournies par Credence 
Communications. La liste du materiel retenu se trouve presentee sous forme de tableaux a 
F « Annexe n° 2 : Materiel soumis a F etude pour chacun des trois volets de notre 
recherche ». 
i) Le « retracage » de la date de production du materiel 
Afin de nous permettre de respecter notre choix d'un materiel produit dans la 3ime decade 
de la vie de Merton, sachant que plusieurs des livres ecrits par Merton on ete publies, soit 
quelques annees, soit plusieurs annees apres leur production par Merton, et sachant que 
les audioconferences de Merton ont ete commercialisees plus de vingt ans apres son 
deces, nous avons decide de centrer notre attention sur la date de production initiale du 
materiel. Aussi avons-nous pris la decision de fournir dans nos listes de materiels retenus, 
la date de production initiale du materiel par Merton - elle apparait entre parenthese 
lorsqu'elle differe de la date de publication - et la date de publication ou de 
commercialisation de ce materiel. 
1
 M. E. BREIT and R. E. DAGGY. Thomas Merton. A Comprehensive Bibliography. [...], 1986, p. 165-
315. 
2
 W. H. SHANNON and al. The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, xviii+556 p. 
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Pour nous aider a retracer la date de production du materiel, nous avons developpe une 
procedure simple, propre a chaque categorie de materiel. En ce qui concerne la 
production du materiel sonore. nous avons consulte la liste des enregistrements sonores 
des conferences donnees par Merton. Cette liste nous a ete fournie par l'archiviste en chef 
du Centre Thomas Merton1. En plus de nous dormer la date exacte de l'enregistrement 
des conferences donnees par Merton, cette liste nous a livre les titres commerciaux et les 
titres archives de ces audiocassettes. 
En ce qui concerne la date de production des livres, sachant que plusieurs d'entre eux 
sont le fruit du regroupement d'articles publies anterieurement dans des revues 
scientifiques , ou le fruit du regroupement de conferences donnees par Merton a des 
groupes precis3, nous avons consulte soit le repertoire des ecrits de Merton publie par 
Breit et Daggy (1986), soit la liste des monographies identifiees dans : The Thomas 
Merton Encyclopedia (2002) mentionnes precedemment, soit les informations presentees 
par le ou les editeurs de ces livres. 
En ce qui concerne la date de production des articles de revue scientifique, sachant que 
plusieurs articles ecrits par Merton ont ete publies a plus d'une reprise dans des revues 
differentes4 et sachant que quelques articles sont le produit de la transcription 
d'audiocassette, nous avons consulte soit le repertoire bibliographique de Breit and 
Daggy (1986), soit les informations fournies par l'editeur de 1'articles5. 
1
 Nous remercions le Dr Paul Pearson, archiviste en chef du Centre Thomas Merton de nous avoir fourni 
gracieusement la liste compete des conferences donnees par Merton entre le 27 avril 1962 et le 10 
d^cembre 1968. 
2
 A titre d'exemple, 17 des 24 chapitres du livre Faith and Violence, publie en 1968, avaient 6te" publics 
anterieurement dans des revues scientifiques. T. MERTON. Faith and Violence. Christian Teaching and 
Christian Practice, Notre Dame Indiana, University of Notre Dame Press, 1968, x + 291 p. 
3
 A titre d'exemple, le contenu de retraites prechies par Merton a l'Abbaye de Gethsemani en decembre 
1967 et en mai 1968 a €te public a titre posthume en 1992 dans un ouvrage titree : T. MERTON. The 
Springs of Contemplation. A Retreat at the Abbey of Gethsemani, J. M. Richardson (ed.), New York, 
Farrar, Straus and Giroux, 1992, xvi + 285 p. 
4
 A titre d'exemple, «Final Integration. Toward A 'Monastic Therapy'» a &X6 publie en 1968 dans : 
Monastic Studies et en 1971 dans : Contemplation in a World of Action. T. MERTON. «Final Integration. 
Toward A 'Monastic Therapy'», Monastic Studies, vol. 6, n° 1, 1968, p. 87-99; «Final 
Integration. Toward A 'Monastic Therapy'», Contemplation in a World of Action, [...], 1971, p. 205-217. 
5
 A titre d'exemples, «As Man to Man» est la publication en 1969 d'une lettre ecrite par Merton en aoflt 
1967. T. MERTON. «As Man to Man», Cistercian Studies, vol. 4, nc 1, 1969, p. 90-94 et «A Life Free 
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ii) La selection du materiel pour le premier volet de la recherche 
Quant au materiel retenu pour l'etude du premier volet de la recherche : le monachisme 
chretien occidental, nous avons plus specifiquement porte notre attention sur un materiel 
ecrit ou sonore traitant de l'un ou l'autre aspect du monachisme chretien et destine aux 
moines et moniales. Aussi, avons-nous opte prioritairement pour les audiocassettes de 
conferences offertes par Merton aux moines de son monastere1. Dans un tel contexte, 
nous avons retenu: 
- 1'ensemble des audiocassettes consacrees a la conversion : Conversion; Conversion 
in Christ; De Conversione ; Permanent Conversion to God; The Commitment to 
Conversion ; The Patience of Conversion; The Quest. Permanent Conversion to 
God; The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners ; The Vow of 
Conversion; 
- les audiocassettes consacrees a 1'engagement par voeux religieux : Obedience: A 
Means of Letting Go; Poverty and Religious Experience (face A); The Uses of 
Chastity, The Vow of Poverty ; 
- et quelques audiocassettes dont le titre semblait pertinent a ce premier volet de notre 
etude: Becoming our True Self; Renunciation and Contemplation (face A) ; 
Renunciation of Desire and Will; Solitude : Breaking the Heart; Surrender to God; 
The Cross : The Victory over Death; The Fully Human Being ; The Holy Rule - On 
Humility; The Search for Wholeness ; True Freedom. 
Nous y avons ajoute quelques articles et chapitres de livres aux titres evocateurs de ce 
premier ancrage theologique, et destines au public restreint des moines et moniales, ainsi 
que deux livrets promotionnels de la vie monastique : Come to the Mountain. New Ways 
and Living Traditions in the Monastic Life (1964) 2 et Monastic Life at Gethsemani 
(1965)3. Compte tenu de l'abondance du materiel sonore dans l'etude de ce premier volet 
de notre recherche, nous n'avons pas juge opportun d'inclure de monographies. 
From Care» est la publication de la transcription d'une conference donnge par Merton le 20 aout 1965. 
T. MERTON. «A Life Free From Care», Cistercian Studies, vol. 5, n° 3, 1970, p. 217-227. 
1
 Le lecteur est invite" a consulter PAnnexe n° 3 : Sommaire du contenu des audiocassettes soumises a notre 
etude pour le premier volet de notre recherche, pour connaitre le detail concernant chacune des 
audioconftrences. 
2
 T. MERTON. Come to the Mountain. New Ways and Living Traditions in the Monastic Life, Snowmass, 
Colorado, St. Benedict's Cistercian Monastery, 1964, non paging. 
3
 T. MERTON et al. Monastic Life at Gethsemani. Louisville, Kentucky, Abbaye of Gethsemani, 1965, non 
pagine\ 
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iii) La selection du materiel pour le second volet de la recherche 
Quant au materiel retenu pour l'etude du second volet de la recherche : la foi chretienne 
occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton, nous avons concentre notre 
attention sur des ecrits de Merton, consacres a la foi chretienne occidentale 
contemporaine et destines a un public plus large que celui des milieux monastiques. Si, 
dans le premier volet de notre recherche, nous avons selectionne un materiel traitant du 
monachisme chretien en Occident et destine prioritairement aux moines et moniales, dans 
ce second volet, nous voulions approfondir la reflexion mertonnienne sur la foi 
chretienne telle que Merton l'exposait a ses nombreux lecteurs et lectrices du monde 
entier. Nous desirions sortir des limites du cadre monastique et situer notre reflexion sur 
la conversion dans un cadre plus vaste et conforme aux preoccupations, aux inter&s et a 
l'envergure de ce moine-ecrivain, ouvert non seulement a tous les Chretiens, a tous les 
humains, mais egalement ouvert au monde avec ses avancees, ses miseres et ses 
aspirations. Qu'est-ce que Merton avait a dire a un tel public sur la conversion 
chretienne ? Aussi avons-nous selectionne un materiel destine a ce vaste public, d'ou 
l'absence, pour ce volet de notre recherche, de materiel sonore, lequel se limitait aux 
cadres de la vie monastique. 
Notre materiel a done ete constitue de quelques articles, de plusieurs chapitres de livres et 
de deux monographies : le classique spirituel mertonnien : New Seeds of Contemplation 
(1962)1, et Life and Holiness (1963)2, que Robert Daggy, Pediteur de Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton 3, presente comme : « an attempt to 
show [...] readers that Western Christianity had a contemplative as well as an active 
side »4. 
1
 Donald Grayston a deVeloppe" la these que New Seeds of Contemplation constitue un classique spirituel 
mertonnien. D. GRAYSTON. «The Making of a Spiritual Classic : Thomas Merton's Seeds of 
Contemplation and New Seeds of Contemplation}}, Sciences Religieuses/Studies in Religion, vol. 3, n° 4, 
1974, p. 339-356. 
2
 Compte tenu du fait que Merton regroupe en ce livre cinq reflexions anterieures, nous traiterons 
s6par6ment chacune des cinq parties de ce livre. Nous exposons a P« Annexe 2 : Materiel soumis a 
l'dtude pour chacun des trois de la recherche », 2e volet: La foi chretienne dans le monde occidental 
contemporain a Merton. les details concernant chacune des parties de cette monographic et des premieres 
reflexions qui ont suscite leur mise au jour. 
3
 T. MERTON. Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, 144 p. 
4
 R. E. DAGGY. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 75. 
194 
Quant aux chapitres de livre, nous les avons puises dans des publications destinees au 
grand public. Soit dans: Contemplation in a World of Action (1971)1. Soit dans: 
Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton (1981)2. Soit 
dans : Love and Living (1985)3. Soit dans : Mystics and Zen Masters (1967)4. A ceux-ci 
nous avons ajoute deux chapitres d'un livre recemment publie (2003) et que Merton ne 
destinait aucunement a ce public. II s'agit de : « A Preliminary Warning » (1959) et de 
«Christian Contemplation» (1959) extraits de : The Inner Experience. Notes on 
Contemplation (2003)5. Nous avons decide d'inclure ces deux derniers chapitres cites 
dans notre materiel. D'une part, a cause du theme de la contemplation qu'ils traitent en 
lien direct avec ce volet de la foi chretienne occidentale. D'autre part, parce que ces deux 
chapitres de livre s'averent etre importants pour la saisie de la theologie et de la 
spiritualite mertonnienne tres centree sur la contemplation chretienne. Une contemplation 
que Merton n'a jamais reservee a un public restreint et a laquelle il appelait instamment 
et constamment tous les baptises.6 
1
 T. MERTON. Contemplation in a World of Action, [...], 1971, xxii + 384 p. 
2
 T. MERTON. Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, 144 p. 
3
 T. MERTON. Love and Living, N. Burton Stone and P. Hart (eds.), San Diego, New York, London, A 
Harvest/HBJ Book, Harcourt Brace Jovanovich Publishers, 1985,232 p. 
4
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, [...], 1967, x + 303 p. 
5
 T. MERTON. The Inner Experience. Notes on Contemplation, Edited and Introduced by William 
Shannon, San Francisco, Harper, 2003, xvi + 176 p. 
6
 W. H. SHANNON. ((Introduction)), Thomas Merton, The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003, p. xiv. Tdmoigne 6galement de cette preoccupation mertonnienne, la publication par 
Merton, et ce a l'intention du vaste public, de New Seeds of Contemplation et de Contemplative 
Prayer. Pr&entant : New Seeds of Contemplation a ses lecteurs et lectrices, il leur confie : «This is a 
kind of book that writes itself almost automatically in a monastery. [...] Yet since the interior life and 
contemplation are the things we most of all need [...] the kind of considerations written in these pages 
ought to be something for which everybody, and not only monks, would have a great hunger in our 
time.» T. MERTON. ((Author's Note», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. xiii. Alors qu'au 
dernier chapitre de Contemplative Prayer, il supplie ainsi ses coreligionnaires : «The most important 
need in the Christian world today is this inner truth nourished by this Spirit of contemplation: the 
praise and love of God, the longing for the coming of Christ, the thirst for the manifestation of God's 
glory, his truth, his justice, his Kingdom in the world. These are characteristically "contemplative" and 
eschatological aspirations of the Christian heart, and they are the very essence of monastic prayer. 
Without them our apostolate is more for our own glory than for the glory of God.» T. MERTON. 
Contemplative Prayer, New York, Herder and Herder, 1969, p. 144. 
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iv) La selection du materiel pour le troisieme volet de la recherche 
Meme si l'interet de Merton pour le bouddhisme zen remonte a ses annees pre-
monastiques1, les ecrits de ce dernier se concentrent davantage dans les dernieres annees 
de sa vie, plus specifiquement entre 1965 et 1968, alors que Merton s'etait retire en 
ermitage. C'est en 1967 et 1968 qu'il publie ces deux plus grandes monographies sur le 
bouddhisme zen : Mystics and Zen Masters 2 (1967) et Zen and the Birds of Appetite3 
(1968) que nous avons bien sur soumis a notre etude. 
Nous avons de plus retenu comme materiel, tous les ecrits brefs sur le sujet, articles, 
prefaces, introductions, chapitres de livre et recension, dont la liste apparait a l'« Annexe 
n° 2 : Materiel soumis a 1'etude pour chacun des trois volets de notre recherche ». Nous 
en avons repere vingt. 
Nous y avons ajoute sa correspondance avec certains specialistes occidentaux et 
orientaux du bouddhisme zen, sa correspondance avec un proche du bouddhisme zen et 
celle avec un moine bouddhiste. Nous avons done etudie la correspondance de Merton 
avec : 
- deux jesuites occidentaux, chercheurs a 1'universite Sophia de Tokyo : Heinrich 
Dumoulin4 et William Jonhston5; 
- d'un specialiste du bouddhisme zen etabli a Kyoto : Masao Abe ; 
- de trois universitaires chinois, expatries ou invites aux Etats-Unis pour assumer des 
charges professorales : Paul Sih7, Daisetz T. Suzuki8 et John C. H. Wu9 ; 
1
 P. O'CONNELL. «Zen», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 546. 
2
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, [...], 1967, x + 303 p. 
3
 T. MERTON. Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, ix + 141 p. 
4
 T. MERTON. «To Heinrich Dumoulin», The Hidden Ground of Love. The Letters of Thomas Merton on 
Religious Experience and Social Concerns, Selected and Edited by W. H. Shannon, New York, Farrar, 
Straus, Giroux, 1985, p. 170-174. Une breve notice bibliographique sur Heinrich Dumoulin est 
presentee en page 170 de ce livre. 
s
 T. MERTON. «To William Johnston», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 439-443. Une breve 
notice bibliographique sur William Johnston est presentee en page 439 de ce livre. 
6
 T. MERTON. «To Maso Abe», Witness to Freedom. The Letters of Thomas Merton in Times of Crisis, 
selected and edited by William H. Shannon, Farrar, Straus, Giroux, New York, 1994, p. 331-332. Une 
breve notice bibliographique sur Masao Abe est presentee en page 331 de ce livre. 
7
 T. MERTON. «To Paul Sih», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 548-556 et p. 617-619. Une 
breve notice bibliographique sur Paul Sih est presentee en page 548 de ce livre. 
8
 T. MERTON. «To Daisetz T. Suzuki», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 560-571. Une breve 
notice bibliographique sur Daisetz T. Suzuki est presentee en page 560 de ce livre. 
9
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 611-635. Une breve 
notice bibliographique sur John C. H. Wu est presentee en page 611 de ce livre. 
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- d'un proche du bouddhisme tibetain : Marco Pallis1 ; 
- et d'un moine bouddhiste vietnamien : Thich Nhat Hanh2. 
Nous avons egalement inclus dans notre materiel quelques extraits de deux monographies 
mertonniennes : Conjectures of a Guilty Bystander (1966)3 et The Asian Journal of 
Thomas Merton (1973)4, ainsi que l'integrale de : Encounter. Thomas Merton & D. T. 
Suzuki (1988)5. 
En bref 
En bref, les lecteurs sont invites a consulter l'« Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'etude 
pour chacun des trois volets de la recherche ». Outre la liste du materiel choisi pour 
chaque volet de la recherche, nous y avons presente, au besoin, chaque element 
selectionne pour en preciser les diverses editions, les titres de publication et tout autres 
details pertinents. 
3.4 La verification des hypotheses 
3.4.1 La verification de la premiere hypothese de recherche 
Comme les productions ecrites ou verbales de Merton sont modelees a meme les divers 
ancrages de son horizon theologique, dont le monachisme chretien occidental, la foi 
chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton et le bouddhisme 
zen, et portent souvent la marque de la metaphore des « vrai et faux moi », nous avons 
verifie notre premiere hypothese de recherche en utilisant les materiaux ecrits ou sonores 
propres a chacun des trois ancrages theologiques retenus et impliques dans la verification 
de la seconde hypothese. L'utilisation du materiel, associe a l'un ou l'autre de ces 
ancrages theologiques et portant souvent l'empreinte de la metaphore des « vrai et faux 
1
 T. MERTON. «To Marco Pallis», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 462-477. Une breve notice 
bibliographique sur Marco Pallis est prdsentee en page 462 de ce livre. 
2
 T. Merton. «To Thich Nhat Hanh», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 381-382. Une breve notice 
bibliographique sur Thich Nhat Hanh est pr6sent6e en page 381 de ce livre. 
3
 T. MERTON. Conjectures of a Guilty Bystander, Garden [...], 1966, 360 p. 
4
 T. MERTON. The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, xxix + 445 p. 
5
 T. MERTON and D. T. SUZUKI. Encounter. Thomas Merton & D. T. Suzuki, R. E. Daggy (ed.). 
Monterey, Kentucky, Lankspur Press, 1988, xx + 104 p. 
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moi », nous a ainsi permis de Her ensemble la verification des deux premieres 
hypotheses. 
En effet, en analysant le materiel selectionne pour chacun des trois volets de la 
recherche, a travers la triple cle biblique de Mc 8, 34 ;Jn3,7 et Ga 2, 20a, nous avons 
pu, tout en verifiant la premiere hypothese - affirmant que les versets bibliques de 
Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a offraient une cle de lecture theologique de la conversion 
chez Merton - montrer comment Merton faisait appel a cette cle d'interpretation biblique 
dans le cadre de chacun des ancrages theologiques choisis (volets 1, 2, 3 de la 
rechereche), et comment il l'avait actualisee dans le cadre de son exploitation de la 
metaphore des « vrai et faux moi ». Ce faisant, nous avons pu verifier simultanement 
notre seconde hypothese. 
Ainsi done, la verification de la premiere hypothese de travail a ete reprise quatre fois, 
puisqu'elle l'a ete pour chacun des trois ancrages theologiques retenus, et qu'elle l'a ete 
dans le cadre de 1'exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi ». Aussi, 
l'utilisation de notre grille de lecture sur un materiel, associe aux divers ancrages 
theologiques retenus et exploitant la metaphore des « vrai et faux moi », a permis de 
verifier tout a la fois la seconde hypothese de recherche, affirmant la reprise, par Merton, 
de la triple cle biblique de Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des trois ancrages 
theologiques retenus, et son actualisation dans le cadre de son exploitation de la 
metaphore des « vrai et faux moi ». Ainsi, nous avons verifie la premiere hypothese de 
recherche en faisant appel au materiel necessaire a la verification de la deuxieme 
hypothese de recherche. Et nous avons verifie la seconde hypothese de travail en utilisant 
la cle de lecture biblique proposee dans le cadre de la verification de la premiere 
hypothese. La verification des deux premieres hypotheses de recherche s'est ainsi trouvee 
etroitement liee. 
3.4.2 La verification de la deuxieme hypothese de recherche 
La seconde hypothese de recherche s'est appuyee sur les trois ancrages theologiques 
retenus et sur l'exploitation par Merton de la metaphore des « vrai et faux moi ». Elle a 
done comporte quatre facettes. Chacune d'elles a constitue un aspect de la deuxieme 
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hypothese qui a ete ainsi subdivisee en quatre sous-hypotheses. Chacune d'entre elles a 
done appele sa propre verification. Chaque verification s'est faite de fa9on independante 
des autres, tout en ayant ete soumise a la meme methodologie. Nous avons ainsi pu 
libeller chacune de ces sous-hypotheses, affirmant: 
- la reprise, par Merton, de la triple cle biblique de Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2,20a dans 
le cadre de ses ecrits et conferences consacres au monachisme Chretien occidental 
(volet 1); 
- la reprise, par Merton, de la cle triple biblique de Mc 8, 34 ;Jn3,7 et Ga 2, 20a dans 
le cadre de ses ecrits consacres a la foi chretienne occidentale dans et pour le monde 
contemporain (volet 2 ) ; 
- la reprise, par Merton, de la triple cle biblique de Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a dans 
le cadre de ses ecrits consacres au bouddhisme zen (volet 3 ) ; 
- et l'actualisation, par Merton, de cette triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2,20a dans le cadre de son exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi ». 
Afin de verifier chacune de ces sous-hypotheses, nous avons done utilise la meme cle de 
lecture biblique, done les memes cinq idees maitresses sous-tendues par la triple cle 
biblique de Mc 8, 34 ;Jn3,7 et Ga 2, 20a proposee pour la verification de la premiere 
hypothese. Seul a varie le materiel utilise, identifie a l'un ou l'autre des ancrages 
theologiques retenus ou marque par 1'exploitation de la metaphore des « vrai et faux 
moi». 
3.4.3 La verification de la troisieme hypothese de recherche 
La troisieme hypothese de recherche, qui affirme l'existence d'une theologie de la 
conversion chez Merton, a ete d'elle-meme verifiee a meme la verification de la ltiK 
hypothese, laquelle dependait de la seconde hypothese pour sa propre verification. La 
troisieme hypothese a done chapeaute les deux premieres hypotheses. Cette troisieme 
hypothese a beneficie a la fois de la verification de la premiere hypothese, concernant la 
lecture theologique de la conversion chez Merton a travers la triple cle biblique de 
Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, et de la verification de la 2ime hypothese touchant la 
reprise par Merton, de la triple cle biblique de Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun 
des trois ancrages theologiques retenus, et son actualisation dans le cadre de 
1'exploitation mertonnienne de la metaphore des « vrai et faux moi ». 
199 
3.5 Une triple originalite de la recherche 
Independamment des resultats propres a notre recherche, sur lesquels nous reviendrons 
dans la seconde partie de cette recherche, nous pouvons deja souligner une triple 
originalite de notre recherche, touchant a la thematique, a la methodologie et au materiel. 
3.5.1 Une originalite quant a la thematique 
Quant a la thematique choisie, notre inventaire de la litterature nous a permis de constater 
qu'aucun chercheur n'avait tente de degager de facon systematique la theologie de la 
conversion chez Merton. Nous avons vu que certains, et ce de facon circonstancielle, ont 
aborde brievement un aspect ou 1'autre de la theologie de la conversion chez Merton. 
Nous avons realise cependant que plusieurs se sont interesses a scruter le processus de 
conversion vecu par Merton, soit au moment de s'engager dans la foi catholique, soit tout 
au long de sa vie monastique. Mais aucun n'a cherche a degager de 1'oeuvre et de la 
pensee de Merton la theologie de la conversion qui l'animait et qu'il a promue. 
3.5.2 Une originalite quant a la methodologie 
Quant a la methodologie retenue, notre recherche nous semble egalement originale dans 
son utilisation d'une triple cle de lecture biblique, impliquant cinq idees mattresses, 
pour verifier notre hypothese generate, formulee autour de 1'existence chez Merton d'une 
theologie de la conversion. Une voie theologique plus traditionnelle nous aurait conduite 
a approfondir la conversion par le biais des grands themes conventionnels de la 
conversion que sont: le bapteme, la foi, le peche originel, le peche, le salut, la penitence 
et la grace, entre autres1. Et une approche plus contemporaine nous aurait menee a 
aborder la conversion chretienne, entre autres ; a travers la grille lonerganienne des trois 
ou quatre types de conversion que sont: les conversions intellectuelle, morale, affective 
1
 J. BLANK. « Conversion », Dictionnaire de Theologie, sous la direction de P. Eicher, Paris, Cerf, 1988, 
p. 81-83.; P. HADOT. « Formes historiques de la conversion », Encyclopaedia Universalis, vol. 6, 
Paris, Encyclopaedia Universalis, 1995, p. 497-499; A. HULSBOSCH. La conversion, Paris, Apotolat 
des Editions, 1970, 135 p.; A. WENIN. « Conversion », Dictionnaire critique de la theologie, J.-Y. 
Lacoste (directeur), Paris, Presses universitaires de France, 1998, p. 277-278. 
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et religieuse, comme l'ont fait Malits (1974), Conn (1986) et dans une certaine mesure 
Forget (1997) et Lawrence (2003)'. 
3.5.3 Une originalite quant au materiel 
Quant au materiel utilise, 1'usage d'un materiel sonore, jamais transcrit par ecrit et 
rarement utilise par les chercheurs, comme nous l'avons precise anterieurement, ajoute 
une reelle touche d'inedit a notre recherche. Grace a ces enregistrements sonores de 
conferences offertes par Merton aux novices et aux moines de son monastere, nous avons 
eu acces a la fine fleur et a la saveur de sa pensee, livree d'une part, dans le cadre de ses 
fonctions officielles et livree d'autre part, en toute spontaneite dans le cadre d'echanges 
ouverts et fraternels avec les moines de son monastere, temoins de ses questionnements 
et du murissement de sa pensee. Nous croyons que ce materiel sonore a enrichi 
substantiellement les reflexions ecrites par Merton sur la conversion en general et le voeu 
de conversion des moeurs en particulier, et qu'il aide a elargir le bassin de materiel 
mertonnien soumis a la recherche. 
1
 W. E. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrrender,, [...], 
1986, 347 p.; M. FORGET. Conversion religieuse: liberation humaine. These de doctorat (Ph. D.) 
Faculty de tteologie, University Laval, Quebec, 580 p.; R. T. LAWRENCE. «Theology of 
Conversion)), New Catholic Encyclopedia, vol. 11, 2i*me Edition, Detroit/Washington, Thomson/Gale 
and the Catholic University of America, 2003, p. 234-238; E. MALITS. Journey into the Unknown : 
Thomas Merton's Continuing Conversion, [...],1974, xvi + 416 p. 
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Conclusion a la premiere partie : quelques constats 
Dans le cadre de cette premiere partie de notre recherche nous nous etions fixee comme 
objectif de brosser un etat de la question, consacre a la theologie de la conversion chez 
Thomas Merton. Pour ce faire, nous avons explore deux grandes thematiques. La 
premiere traitait de Merton, le moine-converti, le moine-ecrivain, le theologien, la 
conversion chretienne et la reception de l'homme et l'oeuvre par ses pairs. La deuxieme 
touchait a Merton, son horizon theologique et ses ancrages. Notre inventaire de la 
litterature ainsi que 1'etude de certains ecrits de Merton nous a conduite a formuler 
quelques constats. D'abord, Merton, le moine converti et le theologien, a reflechi et s'est 
exprime sur la conversion chretienne. II s'agit de notre premier constat. Ensuite, son 
horizon theologique est tres vaste. II s'agit de notre second constat. Ses multiples 
ancrages couvrent de nombreux secteurs de sa vie et de la vie, tels la tradition 
monastique, la foi chretienne occidentale, le monde contemporain, les sagesses orientales 
dont le bouddhisme zen, et la Bible qui constitue le terreau de tous ses ancrages 
theologiques. II s'agit de notre troisieme constat. Enfin, les chercheurs se sont 
effectivement penches sur Merton, le moine converti, le theologien et sa theologie et 
laissent soupconner l'existence d'une theologie de la conversion. II s'agit de notre 
quatrieme constat. Mais aucun d'entre eux n'a tente de degager de facon systematique 
la theologie de la conversion chez Merton. II s'agit de notre cinquieme constat. 
Notre inventaire des ecrits mertonniens et des ecrits de certains chercheurs et chercheuses 
nous ont done permis de croire a l'existence, chez Merton, d'une theologie de la 
conversion. II s'agit de Phypothese centrale autour de laquelle s'est deployee notre 
recherche. Cette revue de litterature nous a de plus, permis d'ajouter a cette premiere 
hypothese, deux autres hypotheses, autour desquelles s'est articulee notre reflexion, tout 
en nous permettant de determiner les principaux contours methodologiques touchant: 
- i) Pelaboration d'une triple cle de lecture biblique (Mc 8, 34 ; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a); 
- ii) la selection d'un materiel identifie soit au monachisme chretien occidental (volet 1) ; 
soit a la foi chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton 
(volet 2), soit au bouddhisme zen (volet 3), 
- iii) et le choix d'une approche hermeneutique. 
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Cette revue de la litterature nous a de plus convaincue du caractere inedit et original de 
notre recherche et nous a permis de croire a sa reelle contribution pour une avancee de 
la saisie de la pensee theologique de Merton et pour une approche plus contemporaine du 
discours chretien sur la conversion. II s'agit de notre sixieme constat. 
Deuxieme partie : Une lecture theologique de la conversion chez Thomas Merton a 
travers la triple cle biblique de Mc 8,34; Jn 3,7 et Ga 2,20a pour chacun des trois 
volets de la recherche 
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Introduction a la deuxieme partie 
Nous avons vu precedemment a 1'analyse de ces deux articles de Merton : « Conversatio 
Morum1 » (1966) et « Rebirth and the New Man in Christianity 2» (1968), comment 
Merton y articulait sa reflexion sur la conversion chretienne autour de trois versets 
bibliques neotestamentaires. Le premier verset, cite comme une parole de Jesus par les 
evangelistes Matthieu (Mt 16, 24), Marc (Mc 8, 34) et Luc (Lc 9, 23), resume les 
conditions pour suivre Jesus : « Si quelqu'un veut venir a ma suite, [affirme Jesus a ses 
disciples et a la foule venue l'entendre], qu'il se renie lui-meme, qu'il se charge de sa 
croix, et qu'il me suive. » (Mc 8, 34) Le second verset est extrait de l'entretien de Jesus a 
Nicodeme. Ce verset johannique reprend une parole de Jesus. Absente des synoptiques, 
elle est source de grand etonnement de la part de ce notable juif du nom de Nicodeme. 
« II vous faut naitre a nouveau » (Jn 3, 7), lui confie Jesus, car, venait-il de lui dire : « a 
moins de naitre de nouveau, nul ne peut voir le Royaume de Dieu. » (Jn 3, .3) Enfin, le 
troisieme verset est extrait des confidences de l'apotre Paul aux Galates. Se citant en 
exemple, il laisse ses lecteurs et lectrices sur une parole non moins enigmatique que la 
precedente parole de Jesus a Nicodeme : « et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui 
vit en moi. » (Ga 2, 20a) 
Dans cette seconde partie de notre recherche, nous allons soumettre a notre grille de 
lecture, le materiel retenu pour chacun des trois volets de notre etude. Soit celui du 
monachisme chretien occidental, comme premier volet, celui de la foi chretienne 
occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton, comme second volet, et celui 
du bouddhisme zen, comme troisieme volet. Nous rappelons que notre grille de lecture 
est construite a partir des idees maitresses extraites des trois versets bibliques ci-haut 
mentionnes. Nous en avons repere cinq que nous avons identifiees comme etant: le 
renoncement a soi, la prise de sa croix, la suite du Christ, la nouvelle naissance et la 
nouvelle identite « en Christ». Nous traiterons chacun de ces trois volets separement les 
1
 T. MERTON. «Conversatio Morum», Cistercian Studies, vol. 1, nc 2, 1966, p. 130-144. 
2
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), Cistercian Studies, vol. 13, nc 4, 1978 (1968), 
p. 289-297. 
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uns des autres de sorte que pour chacun d'eux nous pourrons valider notre hypothese de 
depart. Cette seconde partie constituera le corps de notre argumentaire. 
Chapitre 4. Reprise de la triple cle biblique dans les ecrits et conferences de Merton 
traitant du monachisme chretien occidental 
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Introduction a ce premier volet de la recherche 
Avant de presenter et discuter les resultats de notre analyse des ecrits et conferences de 
Merton marques par le monachisme chretien occidental, il nous semble pertinent dans un 
premier temps, de definir les contours du monachisme chretien dans lequel Merton « a eu 
les pieds, le cceur et la tete ». En effet, la grande tradition monastique chretienne 
occidentale est vaste et riche de plusieurs families monastiques, dont la famille 
benedictine, avec ses branches benedictine, cistercienne et trappiste, et la famille 
carmelitaine, avec sa branche des carmes et celle des carmes dechaux. II nous semble 
done important de situer la famille monastique a laquelle appartenait Merton. 
4.1 Les grands traits du monachisme chretien dans lequel Merton a eu «les pieds, le 
cceur et la tete» 
Introduction 
C'est a travers le regard meme de Merton que nous presenterons brievement les grands 
traits de cette vie monastique au coeur de laquelle a evolue Merton. A cet effet, nous 
traiterons successivement de la vie monastique comme : i) une vie issue de la grande 
famille benedictine cistercienne, ii) une vie centree sur la personne du Christ, iii) une vie 
enracinee dans la tradition des Peres du Desert et des Peres monastiques, iv) une vie 
deployee dans un cadre communautaire, v) une vie ordonnee a revetir un cceur pur et 
devenir un « homme nouveau », vi) une vie vouee a la conversion du cceur, vii) et une vie 
encadree par le voeu de conversion des mceurs. 
4.1.1 Une vie monastique issue de la grande famille benedictine cistercienne 
Comme moine, ecrivain, et responsable de la formation monastique pendant plus d'une 
quinzaine d'annees a l'abbaye Gethsemani, Merton a ete appele a rediger deux livrets 
promotionnels sur sa famille monastique. Le premier, publie en 1964 sous le titre de 
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Come to the Mountain , visait a faire connaitre la vie menee au monastere cistercien saint 
Benoit, de Snowmass au Colorado. Le second, edite Pannee suivante sous le titre de 
Monastic Life at Gethsemani2, s'adressait a une clientele interessee par Pexperience 
monastique vecue a l'abbaye trappiste de Gethsemani, situee a Louisville au Kentucky. 
Dans Pun et l'autre de ces livrets, Merton decrit les grands traits spirituels de la famille 
benedictine cistercienne. Fort etrangement, Merton fait rarement allusion a la famille 
trappiste a laquelle il appartenait, et a son fondateur, Armand Jean Le Bouthillier de 
Ranee (1626-1700)3. On le sent avoir plus d'affinite avec saint Benoit et saint Bernard, ce 
qui Pamene a affirmer dans son « Prologue » a The Waters ofSiloe : « unless a Trappist 
is a Cistercian, he is not quite what he ought to be4. » Cela ne Pa cependant pas empeche 
de consacrer un chapitre entier de ce meme livre a de Ranee et La Trappe5. 
4.1.2 Une vie monastique centree sur la personne du Christ 
Le moine cistercien est d'abord et avant tout une moine chretien, e'est-a-dire un homme 
qui a voue sa vie au Christ Jesus, mort et ressuscite, et qui s'engage avec le plus grand 
serieux a vivre YEvangile dans sa pleine radicalite, affirme Merton, dans Monastic Life at 
Gethsemani6. La vie de ce moine est marquee par le renoncement et le sacrifice. Tel 
Abraham, le moine est appele a quitter son pays, son peuple et meme a sacrifier ce qu'il a 
de plus precieux, e'est-a-dire, sa propre personne, afin de pouvoir entrer dans la « Terre 
promise », ce lieu au plus profond de lui, ou, ecrit Merton, : « The Holy Spirit becomes 
mysteriously present as a source of life and light7». Ainsi le moine est un nomade dont la 
vie est, comme Paffirme Merton : « a [...] long exile, peregrinatio, in search of a land 
promise by God Himself.8 » La vie du moine est toute petrie de foi en son Dieu qui le 
1
 T. MERTON. Come to the Mountain. New Ways and Living Traditions in the Monastic Life. Snowmass, 
Colorado, St. Benenedicts Cistercian Monastery, 1964, 66 p. non pagin^es. 
2
 T. MERTON et al. Monastic Life at Gethsemani, Trappist, Kentucky, Abbey of Gethsemani, 1965, 29 p., 
non paginees. 
3
 Les lecteurs int£ress6s a approfondir le leg trappiste a la grande famille benedictine sont invites a 
consulter: A. J. KRAILSHEIMER. Ranee and the Trappist Legacy, Cistercian Studies Series, n° 86, 
Kalamazoo, Michigan, Cistercian Pubications, 1985, ix + 151 p. 
4
 T. MERTON. «Prologue», The Waters ofSiloe, New York, Harcourt, Brace and Co, 1949, p. xxii. 
5
 T. MERTON. «De Ranee" and La Trappe», The Waters ofSiloe, [...], 1949, p. 32-50. 
6T.MERTON. «What is a Monk?», Monastic Life at Gethsemani, [...], 1965, non paging. 
7
 T. MERTON. «What is a Monk?», Monastic Life at Gethsemani, [...], 1965, non pagine\ 
"T.MERTON. «Vocation», Come to the Montain, [...], 1964, non paging. 
209 
guide, d'esperance en Tissue de son chemin, et d'amour pour Lui. Le moine est done 
celui qui prend le risque d'abandonner sa vie a Dieu, sans jamais la reprendre1. 
4.1.3 Une vie monastique enracinee dans la tradition des Peres du desert et des Peres 
monastiques 
La vie de ce moine s'inscrit dans la longue tradition ecclesiale des Peres du desert et des 
Peres monastiques. Merton en precise les traits dont les plus caracteristiques sont: 
- une regie de vie (la Regie de saint Benoit pour la famille benedictine et ses branches ), 
- un retrait du monde, 
- une vie de renoncement et d'ascese, 
- une vie de priere intense pour rendre gloire a Dieu (priere des Psaumes et liturgie 
eucharistique quotidienne), 
- un travail manuel pour subvenir a ses besoins, 
- l'etude de la Parole pour nourrir l'ame {lectio divina), 
- un sain equilibre de vie entre les temps consacres a la priere, a l'etude et au travail 
(discretion monastique), 
- une vie de silence et de solitude afin d'entrer en etat constant de priere et de presence a 
Dieu, 
- une soumission par le voeu d'obeissance a l'autorite representante du Christ, 
1
 T. MERTON. «Vocation», Come to the Montain, [...], 1964, non pagine. 
2
 T. MERTON. ((Observance and Change», Come to the Montain, [...], 1964, non paging; «Prayer, Praise 
and Labor», Monastic Life at Gethsemani, [...], 1965, non pagine. 
Les valeurs fondamentales et les caracteristiques essentielles du monachisme d^crit par Merton 
correspondent a celles d^crites par les Peres conciliaires dans ces deux documents conciliaires : Lumen 
Gentium et Perfectae Caritatis et par le pape Paul VI dans son exhortation apostolique Evangelica 
Testificatio. VATICAN II. « < Les religieux >, L'Eglise. Constitution dogmatique de Ecclesia {Lumen 
Gentium) », Les seize documents conciliaires. Texte integral, 2e Edition revue et corrigde, Montreal & 
Paris, Fides, 1967, p. 65-71; VATICAN II. « La vie religieuse. Adaptation et rdnovation. D6cret de 
Accommodata Renovatione Vitae religiosae {Perfectae Caritatis) », Les seize documents conciliaires. 
[...], 1967, p. 373-390; PAUL VI. Le renouveau adapte de la vie religieuse. Exhortation apostolique 
'Evangelica Testificatio', coll. « L 'Eglise aux quatre vents », Montreal, Fides, 1971, 30 p. 
3
 L'importance de la Regie de saint Benoit pour la famille b6n6dictine est bien mise en relief par Judith 
Frei, dans « L'importance de la Regie de saint Benoit pour la vie spirituelle du moine », Collectanea 
Cisterciensia, vol 42, 1980, p. 100-111. L'importance de cette Regie et de son fondateur a 6t6 soulign^e 
par le pape Pie XII a l'occasion du XIVe centenaire de la mort de saint Benoit. PIE XII. « Lettre 
Encyclique « Fulgens radiatur » (21.3.47) pour le XIVe centenaire de la mort de saint Benoit », La 
Documentation catholique, n° 989, 27 avril 1947, col. 513-528. 
Pour une premiere approche de la Regie de saint Benoit, le lecteur est invite a consulter une breve 
synthese de cette Regie presentee par un de ses grands sp^cialistes au XXe siecle. DE VOGUE, Adalbert. 
«The Rule of Saint Benedict)), Cistercian Studies, vol. 12, nc 4, 1977, p. 243-249. 
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- l'engagement par voeux de pauvrete, de chastete, d'obeissance, de stabilite et de 
conversion des moeurs. 
4.1.4 Une vie monastique deplovee dans un cadre communautaire 
Cette vie monastique, le moine la vit en communaute, poursuit Merton1. C'est au coeur de 
cette communaute que peut grandir sa charite et qu'il peut vivre son ouverture a Dieu, a 
ses freres et au monde. C'est au coeur d'elle, qu'il trouve soutien et support pour 
perseverer dans sa quete de Dieu. C'est en son sein, qu'il pourra vivre a «l'ecole du 
service du Seigneur » , comme le souhaitait saint Benoit dans le « Prologue » de sa Regie 
(RB Prologue, 45). 
4.1.5 Une vie monastique ordonnee a revetir un coeur pur et a devenir un «homme 
nouveau » 
Les divers elements de ce cadre de vie, incluant sa dimension communautaire, sont a 
considerer comme autant de moyens offerts au moine. Moyens pour qu'il puisse atteindre 
la « purete du coeur » . Moyens pour devenir un parfait disciple du Christ et grandir en sa 
ressemblance a Lui4. Moyens pour devenir cet « homme nouveau » qui ne peut advenir 
qu'aux termes d'une longue, profonde et radicale transformation interieure5. C'est par le 
biais de ce long chemin de conversion qu'il peut esperer entrer en cette union amoureuse 
avec son Dieu, ce qui constitue le but ultime de sa vocation monastique6. 
4.1.6 Une vie monastique vouee a la conversion du cceur 
En son livret promotionnel de 1'aventure trappiste au monastere de Gethsemani, Merton 
lie done vie monastique et conversion. Ce lien vie monastique-conversion est loin d'etre 
1
 T. MERTON. «The Contemplative Community)), Come to the Mountain, [...], 1964, non paging. La 
dimension communautaire Wnddictine est ddveloppee par Dom Jean Leclercq (osb) dans « Autour de 
la regie de saint Benoit», Collectanea Cisterciensia, vol. 37, 1975, p. 184-197. 
2
 Adalbert de Vogue" a public une excellente reflexion sur cette « Ecole du service du Seigneur ». A. DE 
VOGUE. « L'ecole du Christ. Des disciples de J6sus au monastere du Maitre et de Benoit », Etudes sur 
la Regie de saint Benoit, nouveau recueil, coll. « Vie monastique » n° 34, Abbaye Bellefontaine, 1996, 
p. 221-233. 
3
 T. MERTON and al. «Purity of Heart», Monastic Life at Gethsemani, [...], 1965, non pagine\ 
4
 T. MERTON and al. ((Vocation to Silence», Monastic Life at Gerthsemani, [...], 1965, non pagine\ 
5
 T. MERTON. «The Way of Silence», Come to the Mountain, [...], 1964, non paging. 
6
 T. MERTON. ((Observance and Change», Come to the Mountain, [...], 1964, non paging. 
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circonstanciel. Bien au contraire, Merton 1'exprime clairement soit par ecrit, soit 
verbalement aux novices dont il assume la charge. 
En 1962, aux lecteurs et lectrices de The American Benedictine Review, il ecrit: 
'Monastic formation' is then not simply the superimposition of a 
few religious routines upon subject who remains unchanged: it 
means the transformation of the monk himself, his transformation 
in Christ. And this is a matter of 'life', that is to say, of an 
immanent spiritual principle. To give oneself over to this new life 
is to 'do penance' in the full sense of the word, that is to say, to 
'change' (metanoiein) completely from within. Such is the 
traditional concept of the monastic vocation.1. 
Aux novices auxquels il s'adressait le 1-11-1964, il affirme : 
I can do a lot of things. I can fulfill a lot of obligations, but deep 
down I do not change and this is a great thing in the monastic life. 
Plenty of people are monks but few change. You have to change 
inside. It is all right that you make vows and you keep your 
observance but the great thing is an interior change2. 
Et a ses confreres reunis au printemps 1968 dans le cadre d'une conference sur Cassien, il dit: 
The monastic life does not necessarily imply vows at all, it does 
imply commitment, you can have commitment without vows and 
the essential thing in the monastic life is this fundamental 
commitment to conversion of life. This is the real heart of the whole 
matter and it is also tied in with baptism3. 
Enfin, le 10-12-1968, aux moines et moniales reunis a Bangkok dans le cadre d'une 
rencontre internationale et interconfessionnelle sur la vie monastique, il confirme ce lien 
vie monastique-conversion en affirmant: 
1
 L. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), The American Benedictine Review, vol. xiii, 
n° 3, 1962, p. 292. Le soulignement l'a 4\6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
2
 Pour chacune des citations extraites des audioconferences de Merton, nous avons respect^ le langage 
parle de Merton, ce qui peut expliquer certaines particularites observables dans nos transcriptions. Nous 
remercions Mme Monique Piche\ conseillere en traduction, d'avoir relu chacune de ces citations afin de 
nous assurer de leur justesse. La mise en relief l'a it€ par l'auteure de la presente recherche. 
T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 1-11-1964 et repertories sous le titre de 
Early Eastern Monastic Spirituality aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2230, 1989, face B. 
3
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donneS le 24 mars ou le 5 mai 1968 et 
repertories sous le titre de Cassian aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2074, 1988, face A. La 
mise en relief l'a 6te par l'auteure de la presente recherche. 
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What is essential in the monastic life is not embedded in buildings, 
is not embedded in clothing, is not necessarily embedded even in a 
rule. It is somewhere along the line of something deeper than a 
rule. It is concerned with this business of total inner 
transformation. All other things serve that end. I am just saying, in 
other words, what Cassian said in the first lecture on puritas 
cordis, purity of heart, that every monastic observance tends 
toward that1. 
Cette conversion a laquelle est conviee le moine par sa vocation monastique, Merton 
Pexprime de multiples facons, comme nous pouvons le constater dans le cadre de ses 
exposes aux novices dont il a la charge. Parfois, il les appelle a atteindre la purete du 
coeur, comme il le fait a la suite de Cassien dans son commentaire a la \tK Conference de 
Cassien : De Monachi Intentione et Fine au debut des annees soixante . Une autre fois, il 
les invite a une veritable rupture interieure, c'est-a-dire a faire le saut dans un nouvel 
ordre de realite comme cela s'est produit a sa conference du 4-05-1962 . Une autre fois, il 
les incite a oser le denuement et la pauvrete interieure afin de pouvoir se laisser mouvoir 
directement et immediatement par Dieu, comme il l'expose dans une de ses conferences 
de mai 19634. Une autre fois encore, dans son expose du 22-03-1964, il appelle les 
moines a veritablement mourir a eux, pour devenir pure receptivite et pure ouverture a 
1
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, Edited by 
N. Burton and ah, New York, A New Directions Book, 1973 (1968), p. 340. La mise en relief l'a 6t€ 
par Pauteure de la pr6sente recherche. 
2
 T. MERTON. «Conference 1-De Monachi Intentione et Fine», Cassian and the Fathers. Initiation into 
the Monastic Tradition, Monastic Wisdom Series n° 1, edited by P. O'Connell, Kalamazoo, Michigan, 
Cistercian Publications, 2005, p. 204. 
3
 T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donn^e le 4-
05-1962 et repertories sous le titre: de Conversion of Manners: Goodness, aux Archives du Centre 
Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter Co, Credence Communications, 
Merton AA3403,2001, face A. 
4
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conferences donndes les 12, 19 et 23 mai 1963 et 
r^pertoriees sous le titre de Cassian: Three Renunciations which Lead to Contemplation aux Archives 
du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter Co, Credence Cassettes, 
Merton AA 2073, 1987, face A. 
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Dieu . Enfin, le 25-07-1965, il les invite a se vivre completement a la disposition de 
Dieu, c'est-a-dire a se placer entre les mains de Dieu, afin de se laisser mouvoir par Lui . 
4.1.7 Une vie monastique encadree par le voeu de conversion des moeurs 
Vie monastique et conversion sont a ce point liees dans l'aventure monastique 
benedictine que le moine, comme l'exige sa Regie : « promettra devant tous a l'oratoire, 
perseverance, bonne vie et mceurs, et obeissance. » (RB 58, 17)3. Merton accorde une 
extreme importance a ce voeu de « bonne vie et mceurs », mieux connus dans les milieux 
benedictins sous les noms de conversion des moeurs ou conversion des moeurs en langue 
francaise et sous les nom de conversio ou conversatio morum en latin4. 
1
 T. MERTON. The Cross : Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et re>ertori6e sous le 
titre de: Preparation for Death aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The 
National Catholic Reporter Co, Credence Cassettes, Merton AA 2455, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. Surrender to God, conference donnee le 25-07-1965 et repertoriee sous le titre de: 
Philoxenus. Advice to Novices. Lot's Wife aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, 
The National Catholic Reporter Co, Credence Cassettes, Merton AA 2904, 1995, face A. 
3
 SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit, tome I et II, traduction et notes Adalbert de Vogiie\ texte et 
concordance, Jean Neufville, coll. « Sources chretiennes », ncs 181-182, Serie des Textes Monastiques 
d'Occident, nos XXXIV et XXXV, Paris, Cerf, 1972, p. 413-675. Tous les extraits de la Regie de saint 
Benoit que nous inclurons dans cette recherche se conformeront a cette traduction francaise faite par 
Adalbert de Vogue" osb., une des grandes sommite en ce domaine dans le monde francophone. 
La mise en relief l'a eti par l'auteure de la presente recherche. 
4
 Plusieurs recherches ont ete entreprises au XXe siecle, entre autres par des benedictins, pour clarifier 
l'usage ou non par saint Benoit du terme conversatio en lieu et place de conversio dans sa Regie et pour 
en pr6ciser le sens. Quelques uns de ces chercheurs, selon l'ordre chronologique. P. SCHMITZ. « 
Conversatio (conversio) Morum », Dictionnaire de spiritualite ascetique et mystique doctrine et histoire, 
tome II, 2*me partie, Paris, Beauchesne, 1953, col. 2206-2212; C. MOHRMANN. « Etude sur la langue de 
S. Benoit », Benedicti Regula, texte latin, traduction et concordance par D. P. Schmitz, 4e edition, 
Maredsous, (lre edition 1955), 1975, p. XI-XLI; O. LOTTIN. « Le vceu de < conversatio morum > dans 
la Regie de saint Benoit », Recherches de Theologie ancienne et medievale, tome XXVI, 1959, p. 5-16; 
J. WINANDY. «Conversatio Morum», Collectanea Cisterciensia, n° 22, 1960, p. 378-386; 
A. WATHEN. «Conversatio and Stability in the Rule of Benedict)), Monastic Studies, vol. 11, 1975, p. 1-
44; E. DE BHALDRAITHE. ((Conversatio. St. Benedict Recovers Early Christian Terminology)), 
Regulae Benedicti Studia Annuarium Internalionale, vol. 13, 1984, B. Jaspert (ed.), St. Ottilien, EOS 
Verlag Erzabtei, 1986, p. 3-15; B. GUEVIN. ((Conversatio: The Evidence from two Greek Manuscripts 
of the RB», Studia Monastica, vol. 38, n° 1, 1996 , p. 7-23. 
Merton a d'ailleurs pris position face a cette probiematique semantique alors qu'il 6crit en 1966 : 
^Conversatio is rather a more precise view of conversio with emphasis on the monastic ascesis or the 
monastic way of life. Conversio may be a result of monastic conversatio, but it is also and first of all the 
cause of conversatio. The two go together, they influence each other, they are so to speak two sides of 
the same coin. One is converted from the conversatio of the world to that of the monastery, and by the 
conversatio of monastic life one is gradually 'converted' or 'transformed' in the likeness of Christ.» 
T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 142-143. 
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Si Merton n'a ecrit que deux articles sur le sujet - « Examination of Conscience and 
Conversatio Morum1)) et« Conversatio Morum2», il a aborde ce theme a 23 reprises entre 
le 27-04-1964 et le 10-12-1968 dans le cadre de ses exposes aux moines de son 
monastere . Le voeu de conversion des moeurs est tres important pour Merton. Des cinq 
voeux religieux auxquels les moines benedictins s'engagent - chastete, conversion des 
moeurs, obeissance, pauvrete et stabilite - c'est sur le voeu de conversion des moeurs que 
Merton s'est arrete le plus souvent dans son enseignement monastique4. II n'hesite 
d'ailleurs pas a affirmer plus d'une fois que le voeu de conversion des moeurs est le plus 
important et le plus essentiel des voeux. 
C'est ce qu'il affirme en 1966 aux lecteurs et lectrices des Cistercian Studies alors qu'il 
ecrit: « The vow of conversatio morum is the essential monastic vow, and monastic 
renewal is only really comprehensible in the light of it.5» Et c'est ce qu'il redit en 1968, 
aux moines et moniales reunis a Bangkok. Dans le cadre d'une tres breve incursion qu'il 
y fait sur les voeux monastiques, il situe et definit ainsi le voeu de conversion des moeurs : 
St. Benedict's concept of conversio morum, that most mysterious 
of our vows, which is actually the most essential, I believe, it can 
be interpreted as a commitment to total inner transformation of one 
sort or another - a commitment to become a completely new man. 
It seems to me that that could be regarded as the end of the 
monastic life, and that no matter where one attempts to do this, that 
remains the essential thing.6 
Autant Merton accorde de 1'importance au voeu de conversion des moeurs, autant il 
denonce les derapages, que le XIXe siecle et Dom John Chapman (1865-1933) au XXe 
siecle ont imposes a ce voeu. Soit que ce voeu ait ete reduit a une simple transformation 
1
 T. MERTON. «Examination of Conscience and Conversatio Morum», Collectanea Cisterciensia, vol. 25, 
1963, p. 355-369. 
2
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 130-144. 
3
 Liste des enregistrements sonores des conferences domtees par Merton, Archives du Centre Thomas 
Merton, Louisville, KY. Liste transmise le 30-08-2006 par l'archiviste en chef du Centre Thomas 
Merton, le Dr Paul Pearson que nous remercions bien sincerement. 
4
 Des 692 conferences enregistrdes par Merton entre le 27-04-1962 et le 25-11-1968, dix traitent du voeu de 
stabilite; 13 du voeu de pauvrete; 17 du voeu d'obeissance; 18 du voeu de chastete et 23 du voeu de 
conversion des moeurs. 
5
 T. MERTON. ((Conversatio Morum», [...], 1966, p. 130. 
6
 T. MERTON. ((Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 337. 
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des comportements exterieurs, comme cela a ete vecu en certains monasteres francais1, et 
comme le suggere 1'expression « monasticity of behavior 2» proposee par Chapman pour 
definir ce voeu. Soit que ce voeu ait ete assujetti a un cadre d'interpretation purement 
juridique, imposant par le fait meme aux moines des choses a faire et a ne pas faire3. Soit 
que ce voeu ait ete reduit a sa seule dimension ascetique4. Pour Merton, il ne fait aucun 
doute que le terme « conversion des moeurs » soit archai'que, qu'il prete a confusion et 
qu'il doive eventuellement etre change5. 
Pour mieux en saisir 1'esprit, la richesse et la profondeur, il propose un retour aux 
sources. En 1963, dans la revue Collectanea Cisterciensa, editee par son ordre religieux, 
il ecrit: 
The vow of conversatio morum implies an intention and desire to 
seek and to find God in the monastic life [...] in its traditional 
wholeness, simplicity and purity. Without a genuine monastic 
spirit the vow of conversatio morum tends to become at once 
incomprehensible and frustrating, a doom and a confusion, 
relegating the unfortunate monk to a limbo of varied and almost 
arbitrary « ascetic practices » which are not seen in any living 
relation to one another or to God, and which represent the monk's 
given and isolated will to « become more and more perfect every 
1
 T. MERTON. Permanent Conversion to God, conference donneS le 2-12-1964 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2231, 1988, face B. 
2
 T. MERTON. Permanent Conversion to God, conference donnee le 25-11-1964 et r^pertorie" sous le titre 
de : Vow of Conversion of Manners - Conversio and Conversation, [...], Merton AA 2231, 1988, face 
A. 
3
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertories sous le titre 
de : Conversion of Manners aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2232, 1988, face B; The 
Commitment to Conversion, conference donneS le 5-05-1968 et repertories sous le titre de: 
Conversion of Manners and Early Monks aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, 
The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2233, 1988, face B. 
4
 T. MERTON. Becoming our True Self conference donneS le 14-10-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners , [ . . . ] , Merton AA 2230, 1989, face A. 
5
 T. MERTON. Permanent Conversion to God, conference donneS le 25-11-1964 et r£pertorie" sous le titre 
de : Vow of Conversion of Manners — Conversio and Conversation, [...], Merton AA 2231, face A; 
«Conversatio Morum», [...], 1966, p. 131; The Commitment to Conversion, conference donnee le 5-
05-1968 et repertories sous le titre de : Conversion of Manners and Early Monks [...], Merton AA 
2233,1988, face B. 
Ce terme de conversatio morum a ete effectivement change pour celui de conversion of life, comme nous 
avons pu le constater a l'occasion de la rendition, en 1992, de ce meme article de Merton «Conversatio 
Morum». Nous ignorons cependant les motivations de lSditeur a proceder a ce changement de 
terminologie. T. MERTON. «Conversion of Life», The Monastic Journey by Thomas Merton, P. Hart 
(ed.), Cistercian Studies Series n° 133, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1992 (1968), 
p. 107-120. 
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day ». But as soon as the vow of conversatio morum is interpreted 
in the light of authentic tradition, its inner meaning begins to be 
apparent. It is an awakening to the sound of God's voice calling us 
to the path of life, to the way of humility and obedience, not 
merely because they are ascetic exercises, but because they are 
characteristic of the life of sonship and discipleship which the 
monk lives in the school of the Lord's service. Conversatio morum 
implies then not only the will to exert oneself in the service of God 
[...] but also a certain illumination of faith which enables one to 
find God while serving Him, and to see that in responding to His 
will one is at the same time entering into His presence and His 
light1. 
Et en 1966, introduisant son article « Conversatio Morum », il poursuit: 
The task of monastic renewal today is something more than that of 
a restoration of an existing discipline, of returning to the strict 
observance of seventeenth century interpretations of twelfth 
century customs based on a supposed sixth century monastic 
practice. [...] Our age of transition and crisis demands a restoration 
of the monastic idea of conversatio morum in its purity and its 
depth, in a way that is timeless, transcends the peculiarities of age 
and culture, and is therefore able to be as actual and authentic to us 
in our time as it was to men in the time of St Benedict. The term 
indeed is archaic but the reality is as new and as old as the actuality 
of Gospel2. 
Ce retour aux sources monastiques, benedictines et cisterciennes, avec Cassien, saint 
Benoit et saint Bernard, entre autres, va soutenir Merton dans son effort pour retrouver 
l'essentiel de ce vceu de conversion des moeurs qu'il tentera constamment de redefinir au 
cours des annees. Ainsi en 1962, dans un article consacre a la formation monastique, il 
resume ainsi sa vision du voeu de conversion des moeurs a la suite d'Adam de Perseigne, 
un cistercien de la seconde moitie du XIIe siecle. II ecrit: 
In a word, to summarize the monastic conversatio in Christ, it can 
all be contained in the word humility as it is understood by the 
Benedictine tradition. Humility in this sense is something much 
greater than mere modesty and self-depreciation. It is a permanent 
disposition to live in complete submission to the deepest spiritual 
realities and to renounce one's own judgment at all times in order 
1
 T. MERTON. ((Examination of Conscience and Conversatio Morum», [...], 1963, p. 356. 
2
 T. MERTON. ((Conversatio Morum», [...], 1966, p. 130. 
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to follow the will of God. This is what it means to be taught by 
Christ in the monastic "School of Humility"1. 
En 1965, aux novices a sa charge, il affirme : 
So basically, the real key to the vow of conversion of manners is 
the idea of love. [...] So that if you want to understand what the 
vow of conversion of manners is, you think of it not in terms of the 
things that you have to do, but in terms of love. You are going to 
love God so much that you are not going to do anything contrary to 
his love. [...] Once again, if you want to get a kind of a short 
formula of what you do when you make your vow of conversion of 
manners, you are making a vow to prefer nothing but the love of 
Christ. That's pretty big and I don't see what other way to look at 
this. This is the only thing2. 
En 1966, a ses lecteurs et lectrices des Cistercian Studies, il ecrit: 
No need to insist that in spite of the crucial importance of fasting, 
prayer, solitude, labour, works of charity and so on, all in the life 
of the monk hangs on the renunciation of self-will, and this is 
consequently not simply a special obligation of the vow of 
obedience, as modern thought would insist, but is also an essential 
note of conversio morum. Texts could be multiplied and a whole 
book could be written on the subject. Let us remember only the 
Prologue of St. Benedict, which echoes the Master here, as well as 
his 'instruments of good works' and the seventh chapter (humility) 
and we will get some idea of what conversio morum means for a 
monk of St. Benedict. 
[...] 'St. Bernard teaches us that our profession is that of the 
Apostles; and that if we cannot raise ourselves entirely to the 
holiness of these quite divine men, we must imitate them as far as 
we can in their mortification, their poverty, their humility, their 
renunciation, their privations. And we must strive to follow Jesus 
Christ as they did in a total stripping and perfect nakedness'3. 
Avant de conclure : 
Let us therefore conclude that for St. Benedict the vow of 
conversatio morum is the vow to live as a true monk, in 
renunciation of the world, in perfect obedience to the voice of 
Christ. But since there can be many kinds of illusion in the way of 
1
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 303. 
2
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertories sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merlon AA 2232, 1988, face B. 
3
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 137. 
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the untrained ascetic, St. Benedict wants to make quite clear in 
what renunciation of the world and monastic conversatio 
essentially consist. 
To renounce the world means not only to leave the world 
physically and to live apart from it, to follow ways that differ from 
those of the world and to devote oneself to a life of ascesis and 
prayer which has as its end the glory of God in all things: it is 
above all the renunciation of one's own will1. 
Enfin, a l'hiver 1968, aux moines de son monastere reunis pour l'entendre, Merton 
reaffirme 1'essentiel de la vie monastique et de ces engagements. Commentant des 
extraits de Cassien sur la vie monastique, il leur affirme : 
What this man said is a kind of definition of the monastic state and 
a definition of what conversion of manners means and what is the 
heart of it. [...]. This life is the cross. That's the basic thing. You 
can't get any more basic than that and of course this is baptismal 
but it is a clear affirmation of what everybody ... Easter night 
.. .you see when we renew our baptismal vow we are renewing our 
monastic vows too. The monk is a layman who has fully realized 
that a baptized Christian must absolutely die and rise with Christ 
and his whole life is a life of dying and rising with Christ. The 
monk works at that full time2. 
En resume 
Merton a done eu «les pieds, le coeur et la tete » dans la tradition monastique 
benedictine cistercienne qui lie etroitement vie monastique et conversion. Comme 
nous venons de le voir, Merton a ete tres preoccupe par la realite de la conversion des 
moines, en plus de constamment chercher a retrouver le sens veritable et premier du voeu 
de conversion des moeurs auxquels tous les moines s'engagent publiquement. C'est done 
dans le cadre de ce monachisme benedictin cistercien et en reference au voeu de 
conversion des moeurs que Merton livre en tout premier lieu sa theologie de la 
conversion. Cette theologie faisait tellement corps avec lui qu'elle a laisse des marques 
1
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 143. 
2
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donne^ e par Merton le 5-05-1968 et repertoriee 
sous le litre de : Conversion of Manners and Early Monks, [...], Merton AA 2233, 1988, face B. 
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profondes dans toute son oeuvre et tout specialement dans ses ecrits et conferences 
traitant directement ou indirectement du monachisme chretien occidental. 
4.2 Une reprise de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour ce 
premier volet de la recherche 
Introduction 
Dans ce second temps que nous amorcons et qui se presentera comme le corps de notre 
argumentaire pour chacun des trois volets de notre recherche, nous soumettons le 
materiel choisi pour ce premier volet de notre recherche, a notre grille de lecture en cinq 
points. Ce faisant, nous pourrons verifier si effectivement Merton y reprend la triple cle 
biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, et dans un tel cas, nous pourrons degager la 
maniere dont Merton la reprend. Nous traiterons separement chacun des cinq 
composantes de cette grille de lecture - i) le renoncement a soi, ii) la prise de sa croix, iii) 
la suite du Christ, iv) la nouvelle naissance et v) la nouvelle identite « en Christ » - avant 
d'en discuter les resultats. Nous demeurons cependant vivement consciente du caractere 
artificiel de ce traitement separe des elements de notre grille de lecture. Nous y avons 
neanmoins consenti afin de nous permettre de mieux cerner les contours de chacun d'eux. 
Nous nous reservons toutefois un espace, lors de la discussion des resultats propres a 
chaque volet de la recherche, pour examiner les interactions entre ces divers elements. 
Nous sommes de plus consciente que chacun de ces cinq composantes de notre grille de 
lecture peut se presenter, a un moment ou 1'autre de la vie humaine, comme une voie 
d'acces privilegiee a la conversion du cceur humain. Aussi, en aucun moment, l'une ou 
l'autre de ces voies d'acces ne peut se reclamer d'etre Punique acces a la metanoia du 
cceur humain. Bien au contraire, chacune d'elles depend des autres si elle veut conduire a 
la perfection de la conversion chretienne. Aussi le lecteur ne devra nullement se 
surprendre de l'interdependance et de l'interpenetration de chacune des composantes de 
notre grille de lecture. 
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4.2.1 Le renoncement a soi 
Introduction 
Ce qui frappe a 1'analyse du materiel retenu pour ce premier volet de notre recherche1, 
c'est la predominance qu'y occupe le renoncement et l'extreme importance qu'y accorde 
Merton. Cette realite du renoncement est traitee dans les 14 ecrits de Merton retenus pour 
ce volet de la recherche ainsi que dans 38 des 43 conferences selectionnees. Lorsqu'il 
s'adresse aux membres des ordres monastiques, Merton aborde le renoncement a soi sous 
divers aspects, se deplacant avec souplesse de l'un a l'autre, dans un mouvement de va-
et-vient constant qui temoigne de leurs interrelations et interdependances. Ce n'est qu'a 
termes que Merton peut dresser un portrait plus complet du renoncement a soi. Afin 
d'accompagner Merton dans son effort de presenter les grands traits du renoncement a 
soi, nous traiterons successivement: i) du renoncement a soi: une realite multi facette, ii) 
du renoncement a soi: le peche des origines et l'etat de pecheur, iii) du renoncement a 
soi et de l'ascese monastique : un moyen, iv) du renoncement a so i : dans la ligne des 
traditions bibliques et monastiques, v) du renoncement a soi: dans la ligne d'une 
spiritualite kenotique, vi) du renoncement a soi: radicalite et profondeur, vii) du 
renoncement a soi: renoncement a sa volonte propre, vceu d'obeissance et prise de la 
croix, viii) du renoncement a soi: accomplissement de la volonte de Dieu. 
i) Le renoncement a soi: une realite multi facette 
Multi facettes, le renoncement s'insere dans toutes les spheres de la vie du moine, tel que 
l'expose Merton dans l'ensemble des ecrits et conferences retenus. Ce renoncement 
touche en tout premier lieu au monde dans et duquel le moine vit en retrait, comme s'il y 
vivait en veritable marginal2. II touche egalement l'habitat du moine et son confort 
physique (voeu de pauvrete), son alimentation (jeune et abstinence), son autonomie (voeu 
de pauvrete et d'obeissance), sa mobilite (voeu de stabilite), sa vie affective et sexuelle 
1
 Le lecteur est invito a consulter PAnnexe n° 2 : Materiel soumis a l'&ude pour chacun des trois volets de 
la recherche et 1'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cl6 biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
2
 T. MERTON. «Thomas Merton's View of Monasticism Informal talk delivered at Calcutta, October 
1968», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 305. 
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(voeu de chastete), ses propres interets (vie communautaire) et ses facons de faire, de 
penser et de vivre (voeu de conversion des moeurs)1. 
ii) Le renoncement a soi: le peche des origines et l'etat de pecheur 
Le renoncement specifie toute la vie monastique et lui donne un visage precis, celui 
d'une vie ascetique. Ce chemin de vie ascetique s'est vu impose des les debuts de 
l'aventure monastique comme une voie privilegiee pour corriger, a sa source, certains 
reflexes propres du pecheur qu'est l'humain, affirme Merton a maintes occasions. C'est a 
cause de sa condition pecheresse, mysterieusement explicable par la doctrine du peche 
originel, poursuit Merton, que l'humain se voit incapable de vivre naturellement ouvert et 
toume vers son Dieu present et agissant en lui, et incapable de se vivre soumis a la 
volonte de Dieu et dans la mouvance de son Esprit2. C'est a cause de ce peche des 
origines, que Merton s'eerie avec l'apotre des nations : « Vraiment ce que je fais je ne le 
comprends pas : car je ne fais pas ce que je veux, mais je fais ce que je hais. » (Rm 7,15) 
Sans nier l'existence du peche des origines, bien au contraire, Merton prend ses distances 
face au concept d'une nature humaine dechue, concept soutenu par la scolastique4. II se 
sent plus a l'aise avec la tradition cistercienne et sa vision bernardienne plus positive de 
la personne humaine. Aussi, ecrira-t-il a ce sujet en 1958 : 
St. Bernard never regards human nature as evil, or as the source of 
evil. On the contrary, what is made by God in His own image and 
likeness must necessarily be a great good, and the saint declares 
that it is a real evil for men to ignore the good that is in themselves. 
1
 T. MERTON. (Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 62-66. 
2
 T. MERTON. The Cross : Victory over Death, conferences donnees par Merton le 22-03-1964 (faces A et 
B) et repertories sous les titres de : Preparation for Death et Place of a Spiritual Father in the Life of 
a Monk [...], Merton AA 2455, 1988, faces A etB. 
3
 Pour assurer une meilleure fluidity dans la lecture de notre recherche et parce qu'il existe une traduction 
officielle francaise de la Bible de Jerusalem, nous avons decide d'inclure dans leur version francaise de 
Petition 1998 de la Bible de Jerusalem les citations bibliques auxquelles r£fere Merton. Nous avons fait 
de mSme lorsque nous citions des extraits de la Regie de saint Benoit puisqu'il existe egalement des 
traductions francaises offlcielles de cette Regie dont celle d'Adalbert du Vogtie\ 
T. MERTON. The Uses of Chastity, conference donnee le 5-07-1965 et repertories sous le titre de : Vow 
of Chastity aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2131, 1988, face B. 
4
 T. MERTON. Surrender to God, conference donnee le 8-08-1965 et repertories sous le titre de : 
Philoxenus on Chastity [...], Merton AA 2904, 1995, face B. 
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Indeed, this ignorance of the good that is within us leads into every 
sin, makes us resemble the beasts rather than God.1 
Meme si la nature humaine est foncierement bonne, comme l'affirme saint Bernard, et 
meme si l'ame humaine heberge effectivement le Christ2, le peche des origines ne peut 
etre nie. II continue a faire des ravages et a deformer l'humain, comme l'affirme Merton 
dans son commentaire d'un texte monastique ethiopien, alors qu'il partage a ses novices 
une interpretation originale du peche des origines et de ses mefaits sur la nature humaine. 
II leur affirme a cet effet le 14-10-1964 : 
Now the way where the Ethiopian text starts out with it is that man 
with Adam underwent a wrong kind of conversion, a conversion in 
the wrong direction. The nature of man was converted to a nature 
that was not proper to man. So this takes you back to the beginning 
of the thing and it starts with the principle that we are not what we 
are suppose to be. So the conversion of manners therefore is going 
to mean that we become what we ought to be, to be the kind of 
people that God made us to be. [...] So we have a nature that is not 
our nature. This is a strict theology. We have a nature that is not 
proper to us. It is a nature which acts according to what is not good 
for us. Therefore, sin is regarded as a sort of second nature. So, 
where do we start then: people whose nature has become, as it 
were, oriented to sin. Sin is second nature to us.3 
Pecheur, poursuit Merton, l'humain se vit incapable d'entrer en sa reelle dependance de 
creature vis-a-vis son Dieu. II n'a pas encore fait l'experience d'etre 'de Dieu', comme 
le proclame ainsi le psalmiste : « Sachez-le, c'est Yahve qui est Dieu, il nous a faits et 
nous sommes a lui, son peuple et le troupeau de son bercail. » (Ps\00, 3)4. Aussi, Merton 
dit-il a ses novices le 22-03-1964 : 
This is the paradox, and the problem of sin is, that actually, we 
should live this way of total dependence on God, receiving 
everything from Him and we can't. Why can't we? Because we are 
thrown back on ourselves and we insist on running the show. We 
can't help running this show of self as long as he got us by the 
1
 T. MERTON. (Monastic Peace», [...], 1992 (1958), p. 51-52. 
2
 T. MERTON. (Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 292. 
3
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertories sous le titre de : 
Conversion of Manners , [...]. Merton AA 2230, 1989, face A. 
4
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas 
City, MO, The National Catholic reporter Publishing Co, Credence Communications, 
Merton AA 3019, 1996, face A. 
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neck. We will do it as soon as he lets go; we fall back into our self 
and we become autonomous.1 
Pecheur, affirme Merton, l'humain se voit egalement incapable de se vivre veritablement 
libre de tout, pour etre pure disponibilite a son Dieu, totale receptivite a l'amour de Dieu, 
pour etre vraiment qui il est, en totale transparence de l'humanite de Dieu en lui . Plus 
encore, l'humain se voit s'opposer, souvent bien malgre lui, a la volonte de Dieu sur lui, 
tout comme cela est arrive a Pierre lors de son triple reniement, alors meme que ce 
reniement lui avait ete explicitement annonce par son Maitre. (Mt 26, 34)3 II n'y a done 
aucune surprise a realiser avec Adam de Perseigne, ecrit Merton, que le postulant arrive 
au monastere, deforme par le « vieil homme » en lui, desireux de revetir «l'homme 
nouveau », et pret a travailler avec vigueur et determination pour corriger et combattre 
ces deformations imposees par le « vieil homme » 4. 
iii) Le renoncement a soi et l'ascese monastique : un moyen 
Ce sera l'objet de l'ascese monastique d'aider le novice a combattre ces deviations 
propres au « vieil homme », deviations qu'Adam de Perseigne decrit ainsi sous la plume 
de Merton : 
What is the deformity of the old man that has to be put away? It is 
a kind of madness, the insania vanissimae vetustatis, irrationality, 
vanity, deformity of the soul, the madness of an insane love, 
amentia insani amoris. As St. Paul says, it is the condition of a 
soul "corrupted by the desire of error". (Ep. 4,22) 
To become a novice is therefore to seek "therapy" for this amentia: 
this condition of soul which make us love what is unreal. 
1
 T. MERTON. The Cross: Victory over Death, conference donn£e le 22-03-1964 et repertories sous le 
titre de : Preparation for Death ,[.. .], Merton AA 2455, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. «A Life Free from Care», Cistercian Studies, vol. 5, n° 3, 1970 (1965), p. 223 et Solitude : 
Breaking the Heart, conference donnee le 20-08-1965 et repertoriee sous le titre de : Solitary Life -
Life Without Care (Departure Address) aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, 
The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2099, 1988, face A. 
Mt 26, 34 : « Jesus lui repliqua: « En verite je te le dis : cette nuit m6me, avant que le coq chante, tu 
m'auras renie" trois fois. » 
T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners , [...], Merton AA 2232, 1988, face B. 
4
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 293. 
5
 T. MERTON. ((Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 293-294. 
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Ce sera done la preoccupation premiere de l'ascese monastique que d'offrir a chaque 
moine un cadre de vie favorisant la mise en forme de « l'homme nouveau » en lui, e'est-
a-dire, le degagement du creux de son ame, de cette beaute et de cette bonte inalterees en 
lui, bref, le degagement de son etre tel que cree a la ressemblance et a 1'image de Dieu1. 
Chaque moine devra done veiller a deloger les obstacles qui l'empechent de se conformer 
a l'image du Christ vivant en lui, afin de permettre a la grace du Christ d'operer en lui, dit 
Merton a ses novices.2 Le moine s'engagera d'ailleurs publiquement sur cette voie de 
transformation interieure par le biais de ses voeux religieux et plus particulierement par 
son voeu de conversion des moeurs. Ce sera le but de sa vocation monastique. 
Chez Merton, l'ascese monastique ne vise done pas a reprimer ou punir une nature 
humaine vile et viciee. Au contraire, elle cherche a degager le beau et le bon propre a 
chaque moine. Elle vise a le desenrouler de sur lui-meme pour l'ouvrir a l'autre et a 
l'Autre, pour I'engager dans le veritable don de soi propre a PAmour3. Le moine doit 
progressivement apprendre a se decentrer totalement de lui, apprendre a devenir libre de 
lui-meme, pour etre capable de se dormer sans attendre de retour quel qu'il soit4. C'est a 
ce degagement de 1'amour que convie Merton lors sa derniere prise de parole le 10-12-
1968: 
The whole purpose of the monastic life is to teach men to live by 
love. The simple formula, which was so popular in the West, was 
the Augustinian formula of the translation of cupiditas into caritas, 
of self-centered love into an outgoing, other-centered love. In the 
process of this change, the individual ego was seen to be illusory 
and dissolved itself, and in place of this self-centered ego came the 
Christian person, who was no longer just the individual but was 
Christ dwelling in each one. So in each one of us the Christian 
1
 T. MERTON. Surrender to God, conference donnee le 8-08-1965 et repertories sous le titre de : 
Philoxenus on Chastity,[...] Merton AA 2904, 1995, face B. 
2
 T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1-
05-1962 et repertories sous le titre de : Feast of St. Robert, [...], Merton AA 3403, 2001, face B; The 
Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertories sous le titre de: On 
Humility aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2105, 1988, face B; Becoming Our True Self, 
conference donnee le 14-10-1964 et repertories sous le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton 
AA 2230, 1989, face A. 
3
 T. MERTON. «A Life Free from Care», [...], 1970 (1965), p. 221. 
4
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : On Humility [...], Merton AA 2105, 1988, face B. 
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person is that which is fully open to all other persons, because 
ultimately all other persons are Christ.1 
La vie de renoncement que l'ascese monastique impose et les multiples facettes qu'elle 
propose n'ont aucune valeur en soi et ne doivent pas etre recherchees pour elles-memes. 
Les renoncements exiges par la vie monastique se situent dans l'ordre des moyens 
necessaires a l'obtention d'un but, et non dans celui d'une fin en soi. C'est une evidence 
pour Merton. 
iv) Le renoncement a soi: dans la ligne des traditions bibliques et monastiques 
Ce chemin de renoncement est privilegie par le monachisme Chretien des ses origines, 
comme le demontre Merton dans sa conference intitulee : Cassian : Three Renunciations 
which lead to Contemplation2. Ce chemin 'royal' est celui que Dieu propose a Abraham 
et celui que Jesus exige de tous ses disciples. C'est le sens de l'invitation que Yahweh 
fait a Abraham, poursuit Merton, lorsque « Yahve dit a Abram : < Quitte ton pays, ta 
parente et la maison de ton pere, pour le pays que je t'indiquerai. > » (Gn 12, 1) . 
Commentant ce passage veterotestamentaire propose par Cassien dans une de ses 
Conferences, Merton identifie les secteurs de renoncement auxquels est convie le moine. 
Ce dernier, dit-il, doit renoncer a ses possessions (c'est son pays) et a ses facons de faire, 
d'etre, de penser et meme de vivre (ce sont sa parente et la maison de son pere)4. Ces 
renoncements aideront le moine a se mettre en marche, comme Abraham, vers ce pays 
que Dieu lui indiquera. 
Renoncer a ces facons de faire, d'etre, de penser et de vivre peut vouloir egalement dire 
renoncer a Pesprit du monde. Dans le double contexte de I'importance du « quitter le 
monde » propre a tradition monastique occidentale, et de 1'infiltration de cet esprit du 
' T. MERTON. ((Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 333-334. 
2
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conference donnee en mai 1963 et repertories sous le 
titre de : Cassian : Three Renunciations which Lead to Contemplation , [...], Merton AA 2073, 1987, 
face A. 
3
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conference donneS en mai 1963 et repertories sous le 
titre de : Cassian : Three Renunciations which Lead to Contemplation , [...], Merton AA 2073, 1987, 
face A. 
4
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conference donneS en mai 1963 et repertories sous le 
titre de : Cassian : Three Renunciations which Lead to Contemplation , [...], Merton A A 2073, 1987, 
face A. 
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monde dans les monasteres en pleine crise face au voeu d'obeissance, Merton attire 
l'attention de ses novices sur les ravages de cet esprit du monde et precise ce qu'il entend 
par 1'esprit du monde1. Pour ce faire, il se range derriere les apotres Jean (1 Jn 2, 15-17)2 
et Jacques (Jc 3, 14-1 if. 
Aux novices a qui il adressait la parole le 17-05-1965, il affirme : 
Let us take a look at what St. John gives you ... this again is 
behind the spirit of this vow [conversion of manners] «Do not love 
the world or the things in the world, if anyone loves the world» 
(1 Jn 2, 15) [...] There are all sorts of things that you can say about 
the world. It is very good, it is fine, it is progress but the fact 
remains, there is a point of view from which if you love this, what 
is called the world, in this sense of the love of the flesh, love of the 
eyes, if you do this, it is incompatible with the love of the Father. 
They don't go together and therefore what we have to do is make a 
decision and no matter what you say about the New Testament, the 
Gospel, in long run you get back up to this final decision. In the 
end, the person has to make a decision as to what he is really going 
to love.4 
A ses novices, confronted a la crise actuelle liee a leur voeu d'obeissance, il affirme le 31-
05-1965 : 
Let's close with a little section on St. James. He has been talking 
about worldly wisdom. He is talking with his own word of 
competition (Jc 3, 14-18). [...] Everybody that is coming here 
leaves it outside but there are relics of it and the chief relic is in 
this spirit of competition. There remains a spirit of competition, a 
1
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 31-05-1965 et repertoriee sous le 
titre de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2233, 1988, face A. 
2
 \Jn2, 15-17: 
15 N'aimez pas le monde, ni ce qui est dans le monde. Si quelqu'un aime le monde, Pamour du Pere 
n'est pas en lui; 
16 car tout ce qui est dans le monde, la convoitise de la chair, la convoitise des yeux et I'orgueil de la 
vie, ne vient pas du Pere, mais vient du monde. 
17 Et le monde passe, et sa convoitise aussi; mais celui qui fait la volonte de Dieu demeure 
etemellement. 
3
 Jc 3, 14-17: 
H Mais si vous avez dans votre cceur une jalousie amere et de la rivalite, ne vous glorifiez pas et ne 
mentez pas contre la verite. 
15 Cette sagesse n'est pas celle qui vient d'en haut; mais elle est terrestre, charnelle, demoniaque. 
16 Car la oil il y a jalousie et rivalite, il y a du desordre et toute espece de pratiques mauvaises. 
n La sagesse d'en-haut est d'abord pure, ensuite pacifique, moderee, conciliante, pleine de 
misericorde et de bons fruits, sans partialite, sans hypocrisie. 
4
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face B. 
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spirit of rivalry and a spirit of worrying about people getting ahead 
of us, worrying about other people getting something that we don't 
have. [...] The way to look at that, the way to handle that is to 
realize that this is a relic of worldliness and it is something that we 
can get rid of, and we don't have to be bothered with this sort of 
thing.1 
Non seulement le moine doit renoncer a 1'esprit du monde, mais il doit surtout renoncer a 
lui-meme, poursuit Merton, et ce, afin de tendre a cette purete de coeur si chere a Cassien 
et a toute la tradition monastique qu'il a initiee . A cet egard voici ce que Merton confie a 
ses novices en sa conference de mai 1963 : 
So therefore what he [Cassian] is saying is that conversion of 
manners that we embrace as monks is embracing a kind of life in 
which we are progressively stripped from possessions, from our 
way of handling things and from our thought so that we are left, 
spiritually speaking, naked and poor and in a position where we 
can be moved immediately and directly by God. [...] "into the land 
which I will show thee." [...] It is putting ourselves into a position 
where we are led by God. We are led to the place that He will 
show us, where we can't get by ourselves [...] so that the 
perfection then of the life that we have come to live is to be led 
into a land that we haven't even sought. This is the real perfection 
of life. Now this goes to remember the first Conference of Cassian 
about purity of heart. [...] 
The three renunciations are the preparing for sowing and this is the 
harvest and the kingdom of God. This is the purity of heart. He 
says that the scopost of the monastic life is purity of heart and you 
are completely cleaned out from anything that would be in the way 
of God and then the seed is sown. When we come to the monastic 
life we become good ground and the seed is sown and no weeds 
and the seeds have the full chance to grow and the harvest comes.3 
Cette vie de renoncement demandee par Yahweh a Abraham, et bien sur a sa 
descendance, est aussi exigee par Jesus a qui veux le suivre. Le chapitre 19 de YEvangile 
de Matthieu le certifie, affirme Merton, alors que Jesus lui-meme invite a la chastete 
1
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 31-05-1965 et repertoriee sous le 
titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2233, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. «Cassian's Conference 1 : De Monachi Intentione et Fine», Thomas Merton : Cassian and 
the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, Monastic Wisdom Series n° 1, Kalamazoo, 
Michigan, Cistercian Publications, 2005, p. 204-205. 
3
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conference donnee par Merton en mai 1963 et 
repertoriee sous le titre de : Cassian : Three Renunciations which Lead to Contemplation, [...], Merton 
AA2073, 1987, face A. 
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1 9 
(Mt 19, 10-12) et a la pauvrete (Mt 19, 21. 27) . Cette vie de renoncement marque toute 
l'ascese benedictine poursuit Merton3. 
v) Le renoncement a soi: dans la ligne d'une spiritualite kenotique 
Cette ascese, qu'encadre la Regie benedictine, vise a aider le moine a gravir les echelons 
de l'humilite (RB 7), affirme Merton. Ainsi, a l'exemple du Christ qui s'est aneanti lui-
meme (Ph 2, 6-8)4, le moine doit chercher a se vider de lui-meme5 et prendre la derniere 
place, comme l'y invite Jesus dans la parabole lucanienne sur le choix des places 
(Lc 14, 8-11)6. Cette parabole unique a l'evangeliste Luc, resume a elle seule, affirme 
Mt 19, 10-12 : 
10 Ses disciples lui dirent: Si telle est la responsabilite de l'homme a l'egard de la femme, il n'est 
pas avantageux de se marier. 
11 II leur repondit: Tous ne comprennent pas cette parole, mais seulement ceux a qui cela est donne\ 
12 Car il y a des eunuques qui le sont des le sein de leur mere ; il y en a qui le sont devenus par (la 
main) des hommes, et il y en a qui se sont rendus eunuques, a cause du royaume des cieux. Que 
celui qui peut comprendre comprenne. 
2 M 1 9 , 2 1 e t 2 7 : 
21 Jesus lui dit: Si tu veux etre parfait va, vends ce que tu possedes, donne-le aux pauvres, et tu 
auras un tresor dans les cieux. Puis viens, et suis-moi. 
27 Alors Pierre prit la parole et lui dit: Voici que nous avons tout quitte et que nous t'avons suivi, 
qu'en sera-t-il pour nous ? 
T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 4-
05-1962 et repertoriee sous le titre de : Conversion of Manners: Goodness, [...], Merton AA 3403, 
2001, face A et The Uses of Chastity, conference donnee le 7-06-1962 et repertoriee sous le titre de : 
On Chastity : Christian Virginity, [...], Merton AA 2131, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee par Merton le 11-07-1962 et repertoriee 
sous le titre de : Holy Rule, [...], Merton A A 2105, 1988, face A. 
4
 Ph 2, 6-8 : 
6 lui dont la condition etait celle de Dieu, il n'a pas estime comme une proie a arracher d'etre egal 
avec Dieu, 
7 mais il s'est depouille lui-meme, en prenant la condition d'esclave, en devenant semblable aux 
hommes ; apres s'etre trouv6 dans la situation d'un homme, 
8 il s'est humilie lui-meme en devenant obeissant jusqu'a la mort, la mort sur la croix. 
5
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee par Merton le 14-10-1964, et repertoriee sous 
le titre de : Conversion of Manners ,[ . . .] Merton AA 2230, 1989, face A. 
6
 Lc 14, 8-11 : 
8 Lorsque tu es invite par quelqu'un a des noces, ne va pas occuper la premiere place, de peur 
qu'une personne plus consideree que toi n'ait €i€ invitee, 
9 et que celui qui vous a invites l'un et l'autre ne vienne te dire : Cede-lui la place. Tu aurais alors la 
honte d'aller occuper la derniere place. 
10 Mais, lorsque tu es invite, va te mettre a la derniere place, afin qu'au moment ou viendra celui qui 
t'a invite, il te dise : Mon ami, monte plus haut. Alors ce sera pour toi un honneur devant tous 
ceux qui seront a table avec toi. 
11 En effet quiconque s'eleve sera abaisse, et celui qui s'abaisse sera eleve. 
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Merton, toute la Regie de saint Benoit . En invitant le moine a grandir en se faisant petit, 
cette parabole, confie Merton a ses novices, traduit bien la spiritualite kenotique qui a 
inspire saint Benoit et sa Regie, spiritualite qui faconne aujourd'hui encore, la spiritualite 
benedictine. Cette spiritualite kenotique, Merton la presente ainsi a son auditoire : 
So underlying this [Lc 14, 8-11] is this idea of self emptying and 
this again is St. Benedict quite in there with kenotic spirituality. 
It's a kenotic spirituality, spirituality of emptying. Why? Because 
Christ emptied Himself. This is the spirituality of the cross and the 
importance of this particular emphasis on descending is crucial in 
the monastic life, because of the danger in the monastic life that 
practice of virtue and asceticism may very easily become an 
ascent. If we look at our crucifixion as a self emptying then we will 
be protected against the danger of acquiring virtues and getting 
into the first place ascetically because this is a danger St. Benedict 
had in mind.2 
La radicalite inherente a cet evidement de soi, a ce renoncement a soi, transparait 
egalement en cette realite de la capitulation de soi ou reddition devant Dieu. C'est le 
« surrender to God », sur lequel Merton revient a plusieurs reprises et qu'il reitere a sept 
occasions au mo ins dans sa conference intitulee : Hermits : Breaking the Heart, N.C.R. . 
Merton, y commentant une histoire hassidique de Martin Buber sur le voleur 
experimente, invite ses novices a ne pas perdre de temps, et a se laisser « briser la serrure 
du coeur » par Dieu, tout comme le voleur experimente, par souci d'efficacite, decide de 
tout simplement briser la serrure de la porte pour entrer en la demeure, au lieu de perdre 
son temps a « re essayer » avec d'autres cles. 
vi) Le renoncement a soi: radicalite et profondeur 
Cette radicalite de renoncement a soi a laquelle est convie le moine par sa vocation 
monastique, et le chretien par sa vocation baptismale, tous la vivront ultimement au 
moment de leur mort, affirme Merton. Car, c'est a ce moment crucial ou chacun se voit 
depouille de tout ce qui est mortel en lui, qu'il fait 1'experience de cette partie 
1
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee par Merton le 11-07-1962 et repertoriee 
sous le titre de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee par Merton le 11-07-1962 et repertoriee 
sous le titre de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. Solitude Breaking the Heart, conference donnee par Merton le 28-01-1968 et repertoriee 
sous le titre de : Hermits : Breaking the Heart, N.C.R, [...], Merton AA 2099, 1988, face B. 
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indestructible de lui que Merton decrit ainsi: «this one thing which is our reality and 
which God preserves for ever and which nobody can touch. [...] that little grain of gold, 
the "spark of the soul".1 » Cette partie indestructible de soi est ce lieu secret des 
profondeurs humaines ou Phumain peut trouver son Dieu, et a partir duquel il peut se 
vivre veritablement libre. C'est ce que confie Merton a ses confreres en decembre 1965 
alors qu'il reflechit, a la suite de Rilke2, sur l'etonnante esperance des juifs, bestialement 
parques en camps de concentration lors de la seconde guerre mondiale. Voici ce qu'il leur 
dit: 
They [the Jews] had to discover that when everything is taken 
away you can still be free. In fact, the freedom you have when 
everything has been taken away is the real freedom. And this is 
what I mean about monastic life and asceticism: this is what we are 
here to find out. [...] It is good sometimes to be cornered and have 
everything taken away in order to be forced. Most people don't 
reach this kind of freedom unless they are forced. Nobody is going 
to let everybody take everything immediately, just like that. We 
don't even know how to do it. Even while doing it, we preserve for 
ourselves a nice little ring of security where we have the dashboard 
operating in full force and all the dials right there. But you have to 
give up even the dashboard. 
This deep religious freedom comes only with grace and the love of 
God and faith in the presence of God. 
[...] But when you conceive God as a protecting nearness which 
does not permit final destruction, what is the implication of that? 
When do you get to know this particular God for real? This is the 
God of the Psalms, who is nearer to us at the point which is just 
before final destruction. Remember the imagery in the Psalms 
about the man who is just about to go under and he didn't, and it 
seemed like the limit and it wasn't. When you go down and down 
and down, and everything is taken away and taken away and taken 
away till you get down to the last little bit of you that is left before 
the whole thing is snuffled out, there you find God. God is where 
this little seed of you, this little kernel of gold, is left. Real freedom 
is the freedom to be able to come and go to that center, and to be 
able to do without everything that is not immediately connected 
with it. Because when you die, that is all that is left. 
1
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», Cistercian Studies, vol. 9, n° 1, 1974 
(1965), p. 64 et True Freedom, conference donnee par Merton le 19-12-1965 et repertoriee sous le 
titre de : Freedom and Spontaneity, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2803, 1995, face B. 
2
 Rainer Maria Rilke est un poete autrichien decede en 1926. 
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When we die, everything is destroyed except what is important, 
this one thing which is our reality and which God preserves for 
ever and which nobody can touch. [...] But you have to be in 
contact with that deep inner centre. And we do not normally get 
into that contact unless we are sometimes brought to the edge of 
what looks like destruction. In other words, we have to be facing 
the reality of the possible destruction of everything else in order to 
know that this will not be destroyed. You have to experience the 
difference. If a person once has access to this centre he is 
absolutely as free as a person can be. Nothing can touch that.1 
vii) Le renoncement a soi: renoncement a sa volonte propre, voeu d'obeissance et prise 
de sa croix 
Un tel renoncement a soi, dans une telle radicalite et a une telle profondeur, exige du 
moine un entrainement de tous les jours. L'ensemble des moyens proposes par l'ascese 
monastique converge tous vers ce meme but qu'est le renoncement a soi. Mais une place 
privilegiee est accordee par Merton au renoncement a sa volonte, renoncement inherent 
au vceu d'obeissance, puisque ce voeu exige la soumission de sa volonte a celle d'un tiers, 
accueilli dans la foi comme representant veritable du Christ2. En effet, pour Merton, le 
voeu d'obeissance s'avere etre le plus exigeant des voeux parce qu'il atteint le moine en ce 
lieu tres profond et tres intime de lui qu'est sa volonte3. De tous les voeux, poursuit 
Merton, c'est celui qui, avec les annees, devient le plus difficile a vivre car, dit-il, Ton ne 
s'habitue jamais a soumettre sa volonte a celle d'un autre et a se voir progressivement 
depouille de ce a quoi Ton tient le plus. Ce voeu d'obeissance implique en lui-meme une 
dimension sacrificielle evidente comme d'ailleurs l'ensemble des voeux et des actes de 
renoncement4. Aussi, renoncement et prise de la croix ne peuvent qu'etre intimement lies, 
comme l'affirme Merton aux moines de son monastere quelques mois avant son deces : 
Now the thing that this particular desert father reported by Cassian, 
the basic thing he emphasizes, the purpose of the idea is living the 
1
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 63-64 et True 
Freedom, conference donnee par Merton le 19-12-1965 et repertories sous le titre de : Freedom and 
Spontaneity [...], Merton AA 2803, 1995, face B. 
2
 T. MERTON. Obedience. A Means of Letting Go, conference donnee entre les 5-02-1964 et 5-08-1964, 
Kansas City, MO, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 
2616, 1992, face B. 
3
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[...], Merton A A 2616, 1992, face B. 
4
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being united with the cross of Christ, the death, resurrection of 
Christ in our life means, translated into practical action, means the 
renunciation of our own desires, the renunciation of our own will, 
of course this is pretty standard in all ascetic theology. [...] 
What does the cross mean in the Rule of St. Benedict? [...] It 
doesn't mean martyrdom [...]. Obedience, renunciation of one's 
own will, humility. [...] So it's humility, obedience, self-
renunciation, renunciation of one's own will. [...] And in St. 
Benedict and in western monasticism generally that is what the 
cross has up to dying to one's own desires in order to be led by the 
Spirit. [...]. 
This is the cross of Christ and you are going to renounce all you 
desire and of course that's behind the theology of the vow of 
poverty, chastity and obedience. These are particular specified 
ways of renouncing desires. You renounce the desire for property, 
you renounce the desires for family life and married love and the 
desire for your own autonomy.' 
viii) Le renoncement a soi: accomplissement de la volonte de Dieu 
Si le moine renonce a sa volonte, affirme Merton, c'est pour l'obtention d'un bien 
superieur2. Et ce bien superieur, c'est 1'accomplissement de la volonte de Dieu sur soi. 
Plus encore, c'est de reussir a suffisamment faire corps avec cette volonte de Dieu, que 
celle-ci n'est plus exogene, mais endogene, c'est-a-dire vecue comme sa volonte propre. 
C'est le sens des propos de Merton a ses novices, le 26-08-1964 alors qu'il leur dit: 
The higher good that I get from renouncing my own will is that 
God's will is done in me. Now there is the thing, there is another 
aspect of it that is very important is that God's will is done in me 
not as the will of somebody outside me but as my own will. This is 
the most important thing. If you miss this thing, the whole thing is 
missed. It is not a greater good for me simply to renounce my own 
freedom, my own free exercise of my will, in order to have God's 
will imposed on me from the outside. [...] The greater good is that 
I renounce my will in order to freely embrace God's will, in order 
to make God's will my own or in order to have God makes my will 
1
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 7-07-1968 et repertoriee sous le 
titre de : Redwoods. Cassian: Renunciation of Our Own Desires and Own Will, aux Archives du 
Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence 
Cassettes, Merton AA 2074, 1988, face B. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The 
National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2228, 1988, face B. 
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his will. In other words so that my act of freedom becomes God's 
act in me. [...] 
The thing is, that I should want the thing that God wants. I am not 
only doing the thing He wants, but I want what He wants. That is 
the higher good. If I do the thing that God wants, that's enough but 
it is not only renunciation, it is not really the cross, willing it as my 
own will. In other words, to be a saint is a person that when he 
does his own will, he is doing the will of God. What does make the 
distinction clear? It is the origin of it. The root of it is in God, not 
in myself. [...] 
So that what I do when I renounce my will is that I renounce 
simply acting according to my own will. I become free in such a 
way that my free act starts in God and I complete it in me. This is 
the greater good. This is the good we are striving for. This is really 
a greater good. The good because it means to say that I renounce 
my own will as a sort of separate being batting around in an outer 
space somewhere and I become an instrument of God's will, so 
that my will and the will of Christ become one. 
En resume 
En bref, si nous voulons resumer la pensee de Merton sur cette incontournable realite du 
renoncement dans le monachisme chretien occidental, nous pouvons affirmer que la 
pensee mertonnienne s'inscrit dans la droite ligne de la tradition monastique chretienne 
qui accorde a l'ascese une place de premier plan. Pour Merton, comme pour les Peres 
monastiques a l'origine de l'aventure monastique et des aventures benedictine et 
cistercienne, la vie de renoncement, a laquelle s'engage le moine, touche a la fois a son 
environnement, aux divers secteurs de sa vie physique, psychique et spirituelle et aux 
divers niveaux de sa personne et ce, jusqu'a toucher a son « moi profond » . Profondeur 
et radicalite marquent done cette vie de renoncement. Malgre toute son importance, 
l'ascese monastique se situe cependant dans l'ordre des moyens et non dans l'ordre d'une 
fin. En effet, toute cette ascese monastique vise a aider l'ascete a entrer en sa « Terre 
promise » {Gn 12, 1), a 1'aider a devenir cet « homme nouveau », a devenir cet humain 
cree a 1'image de Dieu et a la ressemblance du Christ. Cette vie de renoncement, si 
caracteristique de la vie monastique, s'avere done etre la pierre angulaire de ce chemin de 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners , [...], Merton AA 2228, 1988, face B. 
2
 Merton ne definit pas vraiment ce qu'il entend par le « moi profond ». 
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transformation interieure, de ce chemin de conversion personnelle, qui menera le moine a 
son accomplissement comme personne humaine creee par Dieu et qui le menera a sa 
plenitude d'etre et a sa pleine stature, en le liberant des obstacles inherents a sa condition 
de pecheur. Le moine, par vocation, se voit done appele a vivre une veritable mutation, 
un veritable passage vers des horizons nouveaux, ce qui ne peut s'operer sans douleur. A 
l'exemple du Christ, il est appele a prendre sa croix, la croix des multiples morts que lui 
impose sa vie de renoncement. 
4.2.2 La prise de la croix 
Introduction 
Si la realite du renoncement domine les ecrits et conferences de Merton consacres au 
monachisme chretien, la croix y occupe une place centrale et Merton y revient a de 
nombreuses reprises. Cette realite de la croix est traitee dans 10 des 14 ecrits 
mertonniens, retenus pour ce volet de la recherche, et dans 22 des 43 conferences 
selectionnees1. Ces inevitables croix qui parsement la vie humaine et bien sur la vie du 
moine, Merton l'aborde sous divers aspects, tous complementaires les uns des autres, et 
appeles a ne former qu'un seul ensemble d'elements tous aussi importants les uns que les 
autres. Nous en ferons le tour en traitant successivement de : i) la prise de la croix : un 
survol, ii) vivre ses croix dans la patientia Christi, iii) vivre ses croix dans la foi et 
l'esperance, iv) vivre ses croix dans l'acceptation et la joie, v) vivre ses croix en union au 
Christ crucifie, vi) ses croix : lieu de rencontre du Christ, vii) ses croix : lieu de 
jaillissement de vie et de fecondite, viii) ses croix : lieu de conversion profonde, ix) la 
croix : au coeur de la spiritualite monastique, x) la croix : au coeur du voeu de conversion 
des mceurs, xi) croix, renoncement a soi et suite du Christ, xii) et la croix : au-dela des 
souffrances. 
1
 Le lecteur est invite a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'etude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
I'autre des cinq composantes de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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i) La prise de la croix : un survol 
La croix, pour Merton, se veut l'expression des souffrances inherentes a la vie humaine et 
propres a l'ascese monastique. Sans aucune valeur en soi, elle ne doit pas etre recherchee 
pour elle-meme, poursuit Merton. La croix ne devient feconde que vecue en lien avec la 
croix du Christ: « scandale pour les Juifs et folie pour les paiens » (1 Co 1, 23), rappelle 
Merton a la suite de l'apotre des nations1. C'est, lorsque greffees a la croix du Christ, que 
les croix supportees par les moines prennent tout leur sens, parce que, affirme Merton a 
ses novices, c'est par la croix du Christ que le salut a ete introduit dans le monde2. Aussi, 
Merton rappelle-t-il souvent aux futurs moines, qu'ils doivent prendre part a la passion du 
Christ, qu'ils doivent participer a ses souffrances, partager sa passion, communier a ses 
souffrances. En bref, ils doivent chercher a imiter le Christ dans sa propre etreinte de la 
croix . C'est la raison pour laquelle Merton fait siennes ces paroles de l'apotre Paul aux 
habitants de Philippes : 
Et meme je considere tout comme une perte a cause de 
1'excellence de la connaissance du Christ-Jesus, mon Seigneur. A 
cause de lui, j 'ai accepte de tout perdre, et je considere tout comme 
des ordures, afin de gagner Christ, 9 et d'etre trouve en lui, non 
avec une justice qui serait la mienne et qui viendrait de la loi, mais 
avec la justice qui est (obtenue) par la foi en Christ, une justice 
provenant de Dieu et fondee sur la foi. 10 Mon but est de le 
connaitre, lui, ainsi que la puissance de sa resurrection et la 
communion de ses souffrances, en devenant conforme a lui dans sa 
mort. (Ph 3, 8-10)4 
ii) Vivre ses croix dans \apatientia Christi 
Et, c'est pour cette meme raison que Merton, en 1965, s'arrete longuement avec ses 
novices sur la patience du Christ5, lapatientia Christi\ Cette patientia Christi, les moines 
1
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donnee le 10-06-1965 et repertoriee sous le titre de : 
Chinese Thoughts, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic 
Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2906, 1995, face B. 
2
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B. 
3
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
4
 T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1 -
05-1962 et repertoriee sous le titre de : Feast of St. Robert, [....], Merton AA 3403, 2001, face B. 
5
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
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y sont convies par leur voeu de conversion des moeurs. Elle fait d'ailleurs l'objet de leur 
supplication matinale dans le cadre de cette courte priere d'inspiration paulinienne : 
« May the Lord direct our heart and our body in the charity of God and in the patience of 
Christ. » (2 Th 3, 5) C'est dans son commentaire a cette breve priere inscrite sur les murs 
du monastere, que Merton leve le voile sur le veritable sens de l'engagement monastique 
a revetir cette patientia Christi. II leur dit alors : 
If you want to know what you're doing around here, this is what' 
you are doing. Our hearts and our bodies, the interior and the 
exterior, the whole man in the charity of God, love of God and the 
patience of Christ, the whole story right there. The love of God, 
our whole life, tending towards God, our whole life directed 
towards God as to its final end. This is conversion of manners. And 
the patience of Christ means more than just sort of sitting there and 
holding it in without letting it out when you want to say something. 
This patientia Christi, if you take it in its deepest meaning, what 
does it lead you to? «Suffering». The passion of Christ, the 
patience of Christ in his fullest sense is the patience of Christ in his 
passion. So therefore, it is always getting back to the same central 
thing to live the vow of conversion of manners is to live the life of 
love of God which is set on the cross and sharing the cross of 
Christ and the patience of Christ on the cross. This ties it nicely.3 
Eu egard a cette necessite de revetir la patientia Christi, Merton rappelle l'exigence de 
leur Regie de vie, ainsi formulee par leur fondateur a la fin du « Prologue » de sa Regie : 
« by patience we participate to the passion of Christ. » (RB, Prologue, 50)4 Cette patientia 
Christi revet suffisamment d'importance pour avoir incite Merton a definir le voeu de 
conversion des moeurs comme un voeu de patience ou de patientia Christi. C'est ce qu'il 
atteste aux jeunes moines en formation alors qu'il leur dit: 
So that's one of the standard thing. You make a vow of conversion 
of manners, strictly speaking you should be very clear as to the fact 
that you are explicitly making a vow of patience. Otherwise it 
doesn't go to work. You don't find this in the books, but this is 
1
 Patientia, ae f. Action de souffrir, d'endurer, de supporter. H. GOELZER. Dictionnaire latin francais, 
Paris, Garnier-Flammarion, 1966, p. 424 . 
2
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le litre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
4
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
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certainly 9/10 of it. Because, if a person is not patient, he simply 
cannot keep this vow. This is the basic thing. The patience that is 
required, that is, laying down in the ground world, is that on which 
conversion of manners will be built. You can't really be 
transformed unless you have the patience to simply put up with a 
lot of stuff, because otherwise it is a prevention from being 
transformed.1 
Cette patientia Christi s'avere egalement suffisamment centrale a la vie monastique pour 
que Merton y revienne, en attirant 1'attention de son auditoire sur un autre passage 
biblique de l'apotre Pierre (1 Pi 1, 3-8)2 dans lequel le premier pasteur de l'Eglise 
rappelle aux Chretiens les epreuves qu'ils sont appeles a traverser. A partir de ces 
quelques versets petriniens, Merton insiste sur le fait que tous, encore aujourd'hui, ont 
effectivement a traverser de multiples epreuves (1 Pi 1, 6). 
iii) Vivre ses croix dans la foi et l'esperance 
Cependant, Merton souligne avec insistance avec l'apotre Pierre que ces epreuves ne 
peuvent etre vecues que dans la foi et l'esperance. Une foi et une esperance qui jaillissent 
du Christ ressuscite. Commentant ce passage neotestamentaire de l'ap6tre Pierre, il dit a 
ses novices : 
The whole thing is here (1 Pi 1, 3-8). What is that saying? What is 
the point? You got patience there, trials. He is giving you, he is not 
simply saying you got to bear with trials, but he is saying that you 
have to be able to bear with trials and what is it? He says it in three 
1
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
2
 1 Pi 1,3-8 : 
3 Beni soit le Dieu et Pere de notre Seigneur J6sus Christ: dans sa grande misericorde, il nous a 
engendres de nouveau par la Resurrection de Jesus Christ d'entre les morts, pour une vivante 
esperance, 
4 pour un heritage exempt de corruption, de souillure, de ftetrissure, et qui vous est reserve dans les 
cieux, a vous 
5 que, par la foi, la puissance de Dieu garde pour le salut pret a se manifester au dernier moment. 
6 Vous en tressaillez de joie, bien qu'il vous faille encore quelque temps etre afflig^s par diverses 
epreuves, 
7 afin que, bien £prouv£e, votre foi, plus precieuse que l'or perissable que Ton verifie par le feu, 
devienne un sujet de louange, de gloire et d'honneur, lors de la Revelation de J6sus Christ. 
8 Sans l'avoir vu vous l'aimez; sans le voir encore, mais en croyant, vous tressaillez d'une joie 
indicible et pleine de gloire, 
T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
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or four different ways. It's the resurrection, it's the living hope 
which comes from resurrection. Those two words: living hope are 
very important. Later on, he [...] gives you another description of 
living hope, but more in terms of faith. It is Christ present in our 
life even though we don't see him. This is another way of saying 
the same thing. Living hope. The living hope comes to us from the 
fact that Christ who has risen dwells in us even though we don't 
see him. We don't have to see him. This is one of the key concept 
of the monastic life on conversion of manners. Living by faith: 
«Christ whom we don't see» (1 Pi 1, 8). That's a key thought here 
«whom we don't see». This idea of not seeing is another essential 
in conversion of manners. You live according to something you 
don't see but you believe, because you have a living hope in this 
presence of Christ whom you love and whom you don't see.1 
iv) Vivre ses croix dans l'acceptation et la joie 
Les souffrances de la vie en general et de la vie monastique en particulier ne doivent etre 
cependant ni subies, ni vecues negativement, ni evitees, ecrit Merton a une carmelite a 
l'occasion de ses engagements definitifs2. Ces souffrances doivent etre acceptees, ecrit 
Merton aux lecteurs et lectrices de Cistercian Studies, avec lesquels il reflechit sur le vaeu 
de conversion des mceurs. II leur dit alors : 
There can be no doubt that one of the most important aspects of 
conversatio morum is the persevering determination to bear with 
patience and courage all the trials one may meet in the monastic 
life, carrying one's cross and following Christ. True monastic 
conversatio is not possible without a radical and generous 
disposition to accept all the sufferings and tribulation willed for 
one in God's divine plan, since these are a consequence of one's 
response to His call, and therefore play an important part in one's 
vocation. It is in a sense precisely to these trials that one has been 
called by grace, so that fidelity to grace demands this acceptance. 
Evasion and rebellion would be a failure of monastic conversatio, 
and might lead to loss of one's vocation. 
1
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. <Letter to a Carmelite Nun on Her Final Vows> dans : Sister Vera Marie, o.c.d. «Thoughts 
on Retreats for Nuns», Review for Religious, vol. 23, July, 1964, p. 479-480. 
3
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 134. 
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Plus encore, poursuit Merton, ces epreuves, et les souffrances qui leur sont associees, 
doivent etre vecues dans la joie, comme il l'exprime clairement en s'aidant d'une citation 
d'Ephrem (f373), un pere de l'Eglise : 
«In all things that come upon him, in tribulation of all kinds, in 
need, and bodily care ... sickness and conflict... struggle with evil 
spirits ... insults from other men ... in all these things he who 
desires to please the Lord must consequently rejoice and love and 
exult and be fervent with the zeal of the Lord and approach Him 
with perfect conduct - cum perfectis moribus ad eum accedat.» 
This is conversio moruml 
v) Vivre ses croix en union au Christ crucifie 
Par dessus tout, ces souffrances ne doivent pas etre traversees seul, mais avec le Christ 
ressuscite, victorieux de la mort et du peche, poursuit Merton, dans la suite de son 
message a cette carmelite, au seuil de son engagement perpetuel. C'est, unis au Christ 
crucifie, que les moines doivent vivre leur vie, affirme Merton, en endossant cette parole 
de l'apotre Paul aux Galates : « Pour moi, que jamais je ne me glorifie sinon dans la croix 
de notre Seigneur Jesus Christ, qui a fait du monde un crucifie pour moi et de moi un 
crucifie pour le monde. » (Ga 6,14) 
Aussi, dit-il a ses novices : 
But the real point of renunciation and mortification, which is not 
juridical, is spiritual. It is an ascetic proposition. [...] Something 
you centered your whole life on in the desire to be united with 
Christ crucified which we can't put on juridical terms. [...] So 
what a monk does? A monk is a man whose whole life is given to 
mortification in a sense of imitation of Christ dying to this world 
and to its deeds and desires so you are in the word of the apostle: 
«crucified to this world and this world to you» {Ga 6, 14).2 
et ajoute-il au public plus vaste des Collectanea Cisterciensia : 
Finally, conversatio morum means a consciousness of one's union 
with Christ crucified in the ordinary works and duties of the 
1
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 136. Cette mise en italique est incluse dans le texte 
original paru dans Cistercian Studies. 
2
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 5-05-1968 et repertories sous le 
titre de : Conversion of Manners and Early Monks, [...], Merton A A 2233, 1988, face B et 
Renunciation of Desire and Will, conference donn6e soit le 24-03-1968, soit le 5-05-1968 et 
repertoriee sous le titre de : Cassian, [...], Merton AA 2074, 1988, face A. 
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monastic life: perseverance in patience being a mark of fidelity to 
the teaching of the Master in the monastic school.1 
vi) Ses croix : lieu de rencontre du Christ 
Si Merton engage ses novices a vivre leur croix avec le Christ, il fait prendre conscience 
a la vaste famille monastique que, d'une part, leurs croix s'averent etre un lieu privilegie 
de rencontre avec le Christ et que, d'autre part, en ce lieu de souffrance, le Christ leur 
revelera l'inimaginable sagesse de la croix. C'est ce qu'il leur ecrit en 1962 dans son 
article sur la formation monastique « Christian Freedom and Monastic Formation ». 
Dans la seconde section de cet article, intitulee « The New Life », il ecrit: 
Finally, and this is most important, inseparable from the teaching 
of the dura et aspera is the teaching that Christ is the way. In other 
words, the negative content of this ascetic teaching is merged with 
the positive content which is more important - Jesus himself is 
with us, leads us, helps us, and sustains us in the difficulties of life. 
To seek them is to seek him. In finding the cross, for love of him, 
we find Christ himself. 
If we find Christ in our difficulties, we find joy, liberty and 
consolation.2 
Et, dans la troisieme section titree « Christ is the Way », il poursuit: 
The Magister Christus, who teaches in his school of charity, 
desires by his teaching to lead us to that height of perfection which 
is the wisdom of the Cross, the wisdom that consists in giving 
ourselves totally and completely for love of him. 
vii) Ses croix : lieu de jaillissement de vie et de fecondite 
Merton amene done ses lecteurs et lectrices a reconsiderer leurs croix en Christ de sorte 
qu'elles ne les plongent plus dans la mort mais s'averent etre, en Lui, une mysterieuse, 
quoique paradoxale, source de vie. Un nouveau binome s'impose a cause de cet 
evenement unique, dans l'histoire de l'humanite, qu'a ete la mort du Christ Jesus sur une 
croix, affirme Merton4. La croix du Christ, plantee au coeur du monde il y a plus de 2000 
1
 T. MERTON. ((Examination of Conscience and Conversatio Morum», [...], 1963, p. 356. 
2
 T. MERTON. ((Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 300. 
3
 T. MERTON. ((Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 303-304 
4
 T. MERTON. «A Life Free From Care», [...], 1970 (1965), p. 223-225. 
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ans, a change le cours de son histoire, rappelle Merton1. Cette croix a le pouvoir de 
transformer la mort, les morts, en vie, confie-t-il a ses novices le 22-03-1964 dans une 
conference intitulee Prepration for Death . En Christ, ce signe ultime de la mort, qu'est 
la croix, devient le symbole de la victoire sur la mort, le signe incontestable de la Vie 
plus forte que la mort, poursuit Merton. Aussi dira-t-il a ses auditeurs, en parlant de 
l'ultime fin de la vie terrestre qu'impose la mort: 
Death is a beginning not an end. Because of the cross, we are 
redeemed and death is the beginning of a new life and with death 
we enter into a new life in Christ and so therefore death is not the 
end whereas without the cross well you have to jiggle around a 
little bit with this idea of death in order to make something of it. 
What the cross does in order to make death a victory is not only 
that it makes death a kind of an occasion for going in a totally new 
life but life is found in the acceptance of death itself.3 
Les croix done, acceptees et vecues en Christ, deviennent semences de vie. Leur 
fecondite est incontestable. Cette fecondite, Merton 1'expose d'une facon bien concrete 
dans la reflexion sur les voeux monastiques qu'il propose a ses novices. S'inspirant du 
parallele que fait saint Ammonas4 entre la mort biologique et les morts imposees par les 
voeux monastiques, Merton rappelle a ses auditeurs que leurs voeux les conduisent a 
mourir a eux-memes en vue de ce bien superieur de se voir transformer au plus profond 
d'eux-memes, en et par la personne du Christ. Voila l'essentiel de leur vocation 
monastique. A cet egard, il leur dit: 
So the monk freely imposes upon himself fasting, sexual 
abstinence that's again is a form of accepting before end the 
deprivation which you can called death deprivation [...] 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee par Merton le 19-08-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. The Cross: Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et repertories sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Cross : Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
4
 Saint Ammonas, ecrit Merton, est le successeur de saint Antoine comme abbe de Pispir. T. MERTON. 
«To Etta Gullick», The Hidden Ground of Love. The Letters of Thomas Merton on Religious Experience 
and Social Concerns, W. H. Shannon (ed.), New York, Farrar, Straus, Giroux, 1985, p. 365. 
Certains des enseignements de Merton a partir des Merits de saint Ammonas ont 6te recemment publies 
dans: T. MERTON. Pre-Benedictine Monasticistn. Initiation into the Monastic Tradition 2, Monastic 
Wisdom Series n° 9, P. F. O'Connell (ed.) Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 2006, p. 191-
208. 
Here's where I think he [Ammonas] brings very well the fact that 
life begins to appear in this kind of death. You give up possessions, 
you give up bodily functions [chastity, fasting], and what so ever 
you give up independence. But at this point you are not dead, you 
are not a corpse, you continue to have needs, and you continue to 
fulfill your needs, and these needs are living needs. So you are 
living but you are living in a totally different way and the thing 
about it is you are living in a way man is meant to live and in the 
way that the cross is there to make us live and how is that? How is 
man meant to live? In Christ. What does that mean? How does 
Christ live? Well he is God. What is his relationship to God? A 
relation of love in which he receives everything from the Father. A 
relation of total submission and dependence upon the Father in 
which you receive everything up. 
This is the way we are meant to live. So having died to an 
independent self we begin to live a life of total receptivity in which 
we are not the ones who reach out and grab what we need but we 
are given what we need, when we need it, and this, in point of fact, 
is the way we want to live and this is the way we can live. This is 
the paradox and the problem of sin is that we should actually live 
this way on total dependence on God, receiving everything from 
Him and we can't.1 
Et il poursuit: 
So the monastic life is really made up of [...] an inner attitude 
which is the attitude of dying to self so you receive everything 
from God, so it is an attitude of openness to God. [...] That makes 
you, puts you into a position of being dead with regard to certain 
fundamental things so you have to be dependant on God and 
receive from God. [...] 
You can't have a contemplative life except insofar as you die to 
self and the self gets out of the way and you reopen to God and you 
are able to receive from God. [...] We've got to be realistic about 
it. There is no point of living the monastic life unless you get right 
down into what he [Ammonas] calls the radical openness, radical 
means in the root [...] when you get to the root of the trouble and 
the root of the trouble is sin which is tied up with dead and you got 
that very root which is death itself and you find life. We get down 
into the root of ourselves where death is. That is the point where 
you find life. [...] So that the moment of meeting death is the 
1
 T. MERTON. The Cross: Victory over Death, conference donn6e le 22-03-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
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moment of meeting Christ and that's what the monastic life does 
for us and that's absolutely the only thing where we are living for.' 
viii) Ses croix : lieu de conversion profonde 
Sans avoir a etre recherchees pour elles-memes2, les croix, en Christ, se presentent done 
comme des chemins obliges, aptes a porter des fruits de conversion profonde, des fruits 
de transformations majeures parce que, par grace, elles viennent toucher a la racine du 
peche en l'humain. Chargees de tuer le « moi », confie Merton a ses novices, le 22-03-
1964, les croix, librement acceptees, vont les aider a entrer en cette humilite si 
caracteristique de la spiritualite benedictine et balise essentielle de leur vie monastique3. 
Aussi, leur partage-t-il en juillet 1962 cette confidence, dans un expose consacre a 
l'humilite dans la Regie de saint Benoit: 
Coming back to St. Benedict, to the whole question of humility, 
it's really our bread and butter, humility. We have to understand it 
properly. That's the thing and it is not always easy because when 
anything is much of a standard topic this may be the hardest thing 
to understand in monastic life. When so much is said about it, it 
can get to be an obstacle. [...] Perhaps the less said about it, the 
better but we should say something about it and try to get to the 
thing straight. For example, humility certainly is, it's by humility 
according to the real monastic tradition it's by humility that we 
share the passion of Christ, by humility that we really share the 
cross. [...]. The cross is our salvation and humility is the real 
essence of it.4 
ix) La croix : au coeur de la spiritualite monastique 
La croix occupe une place tellement centrale dans la tradition monastique et benedictine, 
affirme Merton, qu'elle en colore toute la spiritualite. Voila ce qui motive Merton a 
1
 T. MERTON. The Cross: Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et repertories sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee par Merton le 19-08-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : On Humility [...], Merton AA 2105, 1988, face B et The Cross : Victory over Death, conference 
donnee le 22-03-1964 et repertories sous le titre de : Place of a Spiritual Father in the Life of a Monk, 
[...], Merton AA 2455, 1988, face B. 
4
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : On Humility [...], Merton AA 2105, 1988, face B 
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qualifier la spiritualite monastique, de spiritualite kenotique et a la presenter comme une 
spiritualite de la croix. Aussi, confie-t-il a ses auditeurs le 11-07-1962 : 
So underlying this [Lc 14, 8-11] is this idea of self emptying and 
this again is St. Benedict quite in there with kenotic spirituality. 
It's a kenotic spirituality, a spirituality of emptying. Why? Because 
Christ emptied Himself. This is the spirituality of the cross and the 
importance of this particular emphasis of descending is crucial in 
the monastic life.1 
Pour Merton, comme pour les traditions monastiques et benedictines, la croix est plantee 
au coeur de la vie monastique. La croix specifie la vie monastique tout comme elle a 
marque, dans le sang des premiers martyrs, les debuts du christianisme2. Au martyre de 
sang, facilement identifiable a la croix du Christ, a succede une nouvelle forme de 
martyre que se sont imposes les milieux monastiques, celle de mourir au monde en s'en 
retirant, et celle de mourir a sa volonte par le voeu d'obeissance, rappelle Merton3. Dans 
la ligne de la tradition monastique, Merton identifie done vie monastique et croix. II parle 
de la vie monastique comme d'un sacrement de la croix, d'un lieu privilegie ou le moine 
s'enfonce dans le mystere de la croix. Voila l'essentiel de ses propos, tenus quelques 
mois avant son deces, alors qu'il affirmait: 
The life of the monk is one under the sacrament of the cross or the 
mystery of the cross. That early term sacrament or mystery doesn't 
just refer to the seven sacraments but refers to the presence of a 
theological reality in our life and the cross is the central reality of 
the monastic life. It has to be understood by each one and 
experienced by each one in his own authentic term. That is kind of 
central to the monastic life but it has to be a deep interior thing not 
an exterior thing, something really interior. The person has to 
know what it means to himself. 
1
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 11-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 7-07-1968 et repertories sous le titre 
de : Redwoods. Cassian: Renunciation of Our Own Desires and Own Will, [...], Merton AA 2074, 
1988, face B. 
3
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 7-07-1968 et repertoriee sous le titre 
de : Redwoods. Cassian: Renunciation of Our Own Desires and Own Will, [...], Merton AA 2074, 
1988, face B. 
4
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 5-05-1968 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners and Early Monks, [...], Merton AA 2233, 1988, face B. 
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Convaincu de la centralite de la croix dans la vie monastique, Merton s'emerveille de la 
place que lui accordent les responsables du monastere oriental de Bede Griffiths', a 
1'occasion des engagements monastiques de leurs futurs moines. Merton attire 1'attention 
de ses novices, sur le fait qu'au jour de la consecration monastique en ce monastere 
oriental, les futurs moines se signent de la croix au nom de la sainte Trinite. Pour Merton, 
ce rite du signe de la croix revet un sens particulier en ce jour de consecration a Dieu. En 
effet, ce rite signifie que le moine engage sa vie dans l'etreinte de la croix. C'est ce que 
Merton affirme a ses moines en septembre 1964, alors qu'il leur decrit la ceremonie de 
cette consecration monastique : 
He signed with the sign of the cross in the name of the most Holy 
Trinity. This is important and I think the essence of this is 
embracing the life of the cross. If I desire to come close to God, 
how do I become close to God: by the cross and so to be signed 
with the cross. See the Church signs the Christian with the sign of 
the cross. This is a real fundamental basic thing and a monk is a 
man who has been signed by the Church with the sign of the 
cross.2 
x) La croix : au coeur du voeu de conversion des moeurs 
La croix specifie a un point tel la vie monastique que c'est dans le cadre de leur voeu de 
conversion des moeurs que les benedictins s'engagent librement et deliberement a faire de 
la croix le centre de leur vie. C'est ce qu'affirme Merton dans le cadre de propos aux 
novices sur le voeu de conversion des moeurs3. Ainsi, leur presente-t-il le vceu de 
conversion des moeurs comme : « a vow to make the cross at the center of your life [...], 
1
 Bede Griffiths (1906-1993) est un moine benedictin camaldolesien anglais qui s'est converti au 
catholicisme en 1932. En 1955, il quitte l'Angleterre pour l'lnde oil il fondera une communaute" 
monastique adaptee a la culture religieuse indienne. II a ete tres preoccupe par les questions 
d'inculturation du christianisme et appelait la rencontre spirituelle de l'Orient et de l'Occident. D. S. 
TOOLAN. «The Other Half of our Soul: Dom Bede Griffiths (1906-1993)» America, vol. 168, Edition 
20, 06/05/93-06/12/93, 1993. 
2
 T. MERTON. Conversion in Christ, conference donnee le 2-09-1964 et rdpertoriee sous le titre de : Vow 
of conversion of Manners, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2229, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conferences donnees les 19-08-1964 et 26-08-1964, et repertories 
sous le titre de : Vow of Conversion of Manners [...], Merton AA 2228, 1988, faces A et B. 
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a vow of the cross, [...] a vow to build our own life on the cross, [...] to embrace the 
cross.1 » 
Aussi, les incite-t-il, aux termes de cet expose sur leur voeu de conversion des moeurs, a 
revenir a l'essentiel de leur engagement monastique : « which is the life of the cross and 
the sacrament of the cross.2 » Et il leur rappelle encore l'annee suivante que leurs vies se 
deroulent en une succession ininterrompue de morts et resurrections. Elles constituent la 
marque de Taction de Dieu3. 
xi) Croix, renoncement a soi et suite du Christ 
Or, Merton rappelle constamment qu'une des plus grandes croix a porter est celle du 
renoncement a sa volonte propre, du renoncement a soi, de Pevidement de soi exige a 
l'humain, en vertu de sa condition de creature, plus encore, en vertu de sa condition de 
creature sauvee. Mais aucun de ces renoncements ne peut se vivre hors de la croix. 
Aucune conversion, aucune transformation interieure ne peut etre vecue sans passer par 
la croix rappelle avec insistance Merton. La croix est inherente a tout chemin de 
renoncement. C'est une evidence pour les Peres du desert4. Elle est constitutive du 
renoncement lui-meme. Croix et renoncement sont done indissociables, tout comme le 
sont, la prise de la croix et la suite du Christ. En effet, affirme Merton, la suite du Christ 
dans laquelle engage necessairement le voeu de conversion des moeurs implique de suivre 
le Christ egalement sur son propre chemin de croix, de l'imiter aussi en sa propre prise de 
la croix5. Le moine est de fait ainsi appele a suivre le Christ crucifie, rappelle Merton a la 
grande famille monastique6, et aussi appele a vivre les sacrifices imposes par ses 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, faces B. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, faces B. 
3
 T. MERTON. Sanctity, conference donn6e le 31-10-1965 et repertoriee sous le titre de : All Saints -
Sanctity, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, Merton A A 2459, 1988, face A. 
4
 T. MERTON. «The Wisdom of the Desert», The Wisdom of the Desert. Sayings from the Desert Fathers 
of the Fourth Century, New York, A New Directions Book, 1960, p. 7. 
5
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee par Merton le 14-10-1964 et repertoriee sous 
le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
6
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 305. 
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renoncements et par la vie elle-meme, uni au sacrifice ultime du Christ, leur affirme-t-il 
des 19581. 
Si renoncement, prise de la croix et suite du Christ constituent un ensemble d'elements 
tres etroitement liees et interrelies, c'est a la croix que Merton accorde la place centrale. 
Cette affirmation sans equivoque, Merton la presente a ses novices le 19 aout 1964 au 
moment ou il cherche une fois de plus a definir leur vceu de conversion des moeurs2. C'est 
apres avoir explore quelques extraits bibliques susceptibles de bien camper leur voeu de 
conversion des mceurs que Merton s'arrete sur l'extrait biblique de l'evangeliste Marc, 
precisant les conditions pour suivre Jesus (Mc 8, 34-38). C'est a l'occasion de son 
commentaire sur ces quelques versets que Merton met en evidence la place de premier 
rang que doit occuper la croix, non seulement dans la vie du moine, mais egalement dans 
celle de tous les Chretiens. Aussi affirme-t-il a ses novices au sujet de leur voeu de 
conversion des moeurs : 
But the first thing is the real heart of this matter is this passage here 
[Mc 8, 34] because the heart of this passage is that idea of the 
cross. So the vow of conversion of manners is the vow to embrace 
the cross in some form or the other at least. It does not mean a vow 
to absolutely to seek, to search great sufferings, but it does mean a 
vow to sincerely face and accept the cross when it seems clear that 
God wants us to face it. When I make of vow of conversion of 
manners, I have made a vow to live, to base my life on the cross, in 
whatever form it takes.3 
xii) La croix : au-dela des souffrances 
Cette croix, poursuit Merton, depasse cependant le seul volet de la souffrance. Elle doit 
impliquer egalement et necessairement un second volet, la foi en la croix du Christ, la foi 
en la puissance salvifique de la croix. Aussi, ajoute-t-il: 
The cross means much more than suffering, but it is absolutely the 
essential thing. If I send off my life on the cross, what does it really 
mean? Not only that I am going to suffer what I have to suffer but 
1
 T. MERTON. «Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 66. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donn^e le 19-08-1964 et r^pertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, faces A. 
3
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et r^pertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, faces A. La mise en italique a 6te faite 
par 1'auteure de la presente recherche. 
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what does it means besides that and even more than that? Faith in 
the cross. Faith in the power of the cross. To build my life on the 
cross means to build my life on faith in the power of the cross. 
The cross is the center of history. It is one thing that has to give life 
meaning for a Christian and this cross being planted into the center 
of history changes the meaning of all the history. The cross being 
planted in all my life by my baptism and my vows change the 
meaning of my life. My life has to be based on faith of the power 
of the cross in my life. This is your vow of conversion of manners.1 
En resume 
Pour resumer la pensee mertonnienne sur la prise de la croix dans la vie monastique 
chretienne, nous pouvons avancer que, dans ses ecrits et conferences traitant du 
monachisme occidental, Merton accorde a la croix une place centrale et fondamentale. 
Pour lui, c'est la croix, dans la croix du Christ, qui definit a la fois, la vie monastique 
depuis ses origines, le voeu de conversion des mceurs auquel s'engagent les membres des 
families benedictines, et la spiritualite benedictine. Aussi, Merton se plait-il a rappeler 
l'invitation du fondateur de l'ordre benedictin a ses disciples, a la toute fin du 
« Prologue » de sa Regie, de « partager[ons] les souffrances du Christ par la patience » 
(RB Prologue, 50). Si partager les souffrances du Christ veut dire imiter le Christ en 
croix, comme Font vecu tres explicitement les premiers martyrs, partager les souffrances 
du Christ ne veut certainement pas dire chez Merton rechercher la croix pour elle-meme, 
ni multiplier les croix. Ces croix n'ont aucune valeur en soi, si ce n'est qu'en leur lien a la 
croix salvifique du Christ: «scandale pour les Juifs et folie pour les pai'ens» 
(1 Co 1,23). Done, partager les souffrances du Christ, dans la pensee de Merton, veut 
dire accueillir et vivre les inevitables croix propres a la vie humaine, a Fascese 
monastique et au chemin de transformation interieure et ce, uni au Christ crucifie, avec 
l'assurance de la fecondite de ses croix en Christ et dans l'esperance du jaillissement de 
la vie au creux de ces morts. Pour Merton, cette prise de la croix ne peut cependant etre 
dissociee, ni de la vie de renoncement a laquelle le moine s'est engage librement et 
publiquement par vceux - elle en est la consequence - ni de la radicalite de son appel a 
suivre le Christ et ce, jusqu'a sa mise en croix. 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et rgpertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, faces A. 
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4.2.3 La suite du Christ 
Introduction 
Si les moines, comme nous l'avons vu precedemment, optent pour une vie de 
renoncement et acceptent les croix que leur imposent la vie en general et leur engagement 
monastique en particulier, c'est parce qu'un jour, ils se sont engages a l'egard de la 
personne du Christ. Cet engagement a son egard les a amenes a Le suivre tres 
concretement. Merton traite de cette suite du Christ dans 7 des 14 ecrits mertonniens 
retenus pour ce volet de la recherche, et dans 21 des 43 conferences selectionnees1. II 
l'aborde sous differents angles. Nous en avons retenu neuf que nous presenterons 
successivement apres avoir dresse tres brievement dans sa globalite le portrait mertonnien 
de cette suite du Christ. Nous traiterons done de la suite du Christ sous les aspects 
suivants, suivre le Christ: i) Lui appartenir, ii) etre appele, iii) sa radicalite, iv) L'aimer et 
Le preferer, v) croire en Lui, vi) Lui etre fidele, vii) L'imiter, viii) L'imiter jusqu'a la 
croix, ix) se dormer a Lui et renoncer a sa volonte propre. 
i) Suivre le Christ: en survol 
Lorsque Merton s'adresse aux membres des ordres monastiques, il leur rappelle 
constamment qu'apres avoir ete saisis par le Christ ressuscite (Ph 3, 12) et ayant entendu 
son appel (Mc 1, 17; 8, 34), ils se sont un jour engages a Le suivre, Lui le Berger des 
bons paturages (Ps 100 3, 4) et « le Seigneur des morts et des vivants » (Rm 14, 9). Pour 
Merton et pour la tradition monastique dans laquelle il s'inscrit, seul cette suite du Christ 
peut justifier l'option de vie monastique et l'ascese qu'elle suppose. Aussi, aborde-t-il 
cette essentielle et indispensable suite du Christ dans un grand nombre d'ecrits et 
conferences retenus pour ce volet de la recherche. Dans la pensee mertonnienne, comme 
dans la pensee benedictine, suivre le Christ veux dire non seulement se mettre a son ecole 
(RB Prologue, 50), L'ecouter (RB Prologue, 1) et L'imiter, mais egalement s'engager 
dans une relation personnelle avec Lui, L'aimer d'un amour de preference (RB4, 21) 
1
 Le lecteur est invite a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'&ude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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meme si on ne le voit pas (1 P 1, 8), allant jusqu'a participer et communier a sa passion et 
a ses souffrances (RB Prologue, 50). Cette suite du Christ s'inscrit done chez Merton dans 
l'axe d'une relation bien vivante, reelle, concrete et incarnee au Christ vivant. 
ii) Suivre le Christ: Lui appartenir 
Sans le Christ, et sans « le Christ [...] mort et revenu a la vie pour etre Seigneur des 
morts et des vivants » (Rm 14, 9)1, il ne peut y avoir de suite du Christ. Voila une 
evidence que Merton s'est plu a rappeler a ses novices en 1964, alors qu'il les entretenait 
sur leur vceu de conversion des moeurs. C'est dans son commentaire a cet extrait 
epistolaire de Paul aux Romains (Rm 14, 7-12)2, qu'il venait de leur lire, que Merton 
insiste aupres des novices : « The basic thing here is this idea that we belong to God, we 
belong to Christ and this is the central thing in the vow of conversion of manners. This is 
just what a Christian has to do.3 » 
Ce rappel de leur appartenance au Christ Redempteur et au Dieu Createur, Merton y avait 
deja insiste l'annee precedente dans un long commentaire du Ps 100, 3-44. Cet extrait 
veterotestamentaire, il 1'avait specialement choisi pour presenter en synthese 1'essence 
meme de la vie chretienne5. Tout au long de cet expose, Merton insiste a la fois sur cette 
appartenance au Dieu Createur et au Christ venu dans le monde. II y insiste fortement sur 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face B. 
2Rm 14,7-12: 
7 En effet, nul d'entre nous ne vit pour soi-meme, comme nul ne meurt pour soi-meme ; 
8 si nous vivons, nous vivons pour le Seigneur, et si nous mourons, nous mourons pour le 
Seigneur. Done, dans la vie comme dans la mort, nous appartenons au Seigneur. 
9 Car le Christ est mort et revenu a la vie pour etre le Seigneur des morts et des vivants. 
10 Mais toi, pourquoi juger ton frere ? et toi, pourquoi m^priser ton frere ? Tous, en effet, nous 
comparaitrons au tribunal de Dieu, 
11 car il est 6crit: Par ma vie, dit le Seigneur, tout genou devant moi fl6chira, et toute langue 
rendra gloire a Dieu. 
12 C'est done que chacun de nous rendra compte a Dieu pour soi-meme. 
3
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face B 
4
 Ps 100, 3-4: 
3 Sachez-le, c'est Yahve qui est Dieu, il nous a faits et nous sommes a lui, son peuple et le 
troupeau de son bercail. 
4 Venez a ses portiques en rendant grace, a ses parvis en chantant louange, rendez-lui grace, 
benissez son nom ! 
5
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertoriee sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. 
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cette vie « en Christ», centre de la vie chretienne et centrale a la vie chretienne. Aussi, 
affirme-t-il a son auditoire : 
We've got to live the mystery of Christ. We are baptized in Christ 
and we are living in Christ and Christ is living in us and this is a 
fact and it is the fact of our life. This is the reality that we are 
living. [...] 
All that you got in Christian tradition is just the same thing over 
and over again, generation after generation of people suddenly 
wake up and realize that God has come into the world, Christ has 
died for the world on the cross and is risen from the dead and we 
live in Him and this is all. It is the whole history of the world, it is 
simply generation after generation discovering this each in his own 
way and now it is our turn and it is our turn now to realize what it 
is to have Christ living in us. We live in the risen Christ.1 
iii) Suivre le Christ: etre appele 
Si Chretiens et moines s'engagent a la suite du Christ, c'est que d'une part, a l'exemple de 
l'apotre Paul, ils ont ete saisis par le Christ (Ph 3, 12) et que d'autre part, Jesus les y a 
invites personnellement comme ce fut le cas pour les apotres Pierre et Andre au bord de 
la mer de Galilee (Mc 1, 17)3, et pour tous ceux qui etaient un jour rassembles autour de 
lui (Mc 8, 34)4. C'est ce qu'affirme Merton a ses novices en 1962 et en 1964 dans le 
cadre d'exposes sur le voeu de conversion des mceurs. C'est dans son commentaire a ces 
deux extraits de l'evangeliste Marc que Merton souligne cette interpellation de Jesus a le 
suivre, et qu'il l'integre au voeu de conversion des mceurs. 
Commentant ce premier extrait de l'evangeliste Marc (Mc 1, 16-20), Merton affirme a 
son auditoire : 
1
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertoriee sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. La mise en 
italique l'a ete par 1'auteure de la presente recherche. 
2
 Ph3, 12 : « Non que je sois deja au but, ni deja devenu parfait; mais je poursuis ma course pour tacher de 
saisir, ayant ete saisi moi-meme par le Christ Jesus. » 
T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1-
05-1962 et repertoriee sous le titre de : Feast of St. Robert, [...], Merton AA 3403, 2001, face B. 
3
 Mc, 1, 17 : « Et Jesus leur dit: < Venez a ma suite et je vous ferai devenir pecheurs d'hommes > ». 
T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face A. 
4
 Mc 8, 34 : « Appelant a lui la foule en meme temps que ses disciples, il leur dit: < Si quelqu'un veut 
venir a ma suite, qu'il se renie lui-meme, qu'il se charge de sa croix, et qu'il me suive. > » 
T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton A A 2228, 1988, face A. 
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The conversion of manners does not necessarily mean only 
conversion from sin to virtue. It means, that we are doing one 
thing, the Lord comes along and he says: «Follow me» and then 
they drop what they were doing for something else. That is 
conversion of manners, the whole thing of conversion of manners 
in its nutshell.1 
Et commentant le second extrait de ce meme Evangile (Mc 8, 34), Merton poursuit 
You got all the elements now of conversion of manners. So what 
does conversion of manners first of all mean? Now, it is becoming 
a perfect Christian. [...] So my vow of conversion of manners 
means a vow to follow Christ perfectly as a perfect Christian, as a 
perfect disciple of Christ, making use of the monastic life as my 
way of doing it. 
iv) Suivre le Christ: un chemin de radicalite 
A son long commentaire du verset 34 de Mc 8, ce verset invite tous disciples a se renier, a 
prendre leur croix et a suivre Jesus, Merton ajoute une reflexion autour des versets 35 et 
38 . Ce faisant, Merton souligne encore plus la radicalite impliquee dans cette suite du 
Christ et complete la portee de Mc 8, 34. Le disciple du Christ doit consentir a perdre sa 
vie pour le Christ et son Evangile (Mc 8, 35) et doit se positionner clairement face au 
Christ et ce, avec force et verite (Mc 8, 38). C'est ce que Merton fait ressortir dans son 
commentaire a ces deux versets : 
1
 Mc 1, 16-20 : 
16 Comme il passait sur le bord de la mer de Galilee, il vit Simon et Andre, le frere de Simon, qui 
jetaient l'epervier dans la mer ; car c'&aient des pecheurs. 
17 Et Jesus leur dit: « Venez a ma suite et je vous ferai devenir pecheurs d'hommes. » 
18 Et aussitot, laissant les filets, ils le suivirent. 
19 Et avancant un peu, il vit Jacques, fils de Zebed^e, et Jean son frere, eux aussi dans leur barque 
en train d'arranger les filets ; 
20 et aussitot il les appela. Et laissant leur pere Zebed^e dans la barque avec ses employes, ils 
partirent a sa suite. 
T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face A. 
3
 Mc 8, 35. 38 : 
35 Qui veut en effet sauver sa vie la perdra, mais qui perdra sa vie a cause de moi et de 1'Evangile la 
sauvera. 
38 Car celui qui aura rougi de moi et de mes paroles dans cette generation adultere et p^cheresse, le 
Fils de l'homme aussi rougira de lui, quand il viendra dans la gloire de son Pere avec les saints 
anges. 
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«Who wants to save his life, will lose it; but whoever will lose his 
life for my sake and for the gospel, will save it.» (Mc 8, 35) That's 
the vow of conversion of manners. This means not looking at my 
own interest first. This is perfectly legitimate for a man outside the 
world, he can build his life on that. We have to build our life on 
something else, on the willingness to lose our life for Christ's sake. 
It means you have to let go of the important things when it is 
demanded for the sake of Christ. [...] The great thing is this 
renunciation of self and the willingness of let go of self. 
Finally the last thing is: «Whoever is ashamed of me, and of my 
words, in this adulterous and sinful generation.)) (Mc 8, 38) What 
does this means? If the Lord has said something, and this is 
something that he wants us to do, it is a question of not backing 
down just because this does not happen to be popular in the world. 
Now of course there again this is a thing that all monks have to 
think about because it is a question of witness in the face of the 
world to the real fundamental Christian values.' 
Cette radicalite, dans la suite du Christ, Merton y revient un an plus tard dans la poursuite 
de ses reflexions sur le voeu de conversion des moeurs. II y insiste alors aupres de ses 
novices sur le caractere sans equivoque de leur option pour le Christ et il les confronte a 
1'interpellation insistante de Jesus, reprise dans les trois synoptiques : « Qui n'est pas 
avec moi est contre moi. » (Mt 12, 30; Mc 9, 40 et Lc 11, 23). II leur dit: 
What we have to do is make a decision and no matter what you say 
about the New Testament, the Gospel, in long run you get back up 
to this final decision. In the end, the person has to make a decision 
as to what he is really going to love. You can be out there and 
make your decision. It can be O. K. but it may be equivocal and so 
with our vow of conversion of manners, the idea is to make it 
unequivocal. What all Christian life ultimately gets to is the 
decision for or against Christ. You can pick it up at any point you 
like, but you follow it down to the root and the root is simply that: 
«He that is not for me is against me.»2 
Quelques mois plus tard, prenant exemple sur la mesaventure de la femme de Loth 
transformed en statue de sel, pour avoir tourne son regard vers la cite qu'elle venait de 
quitter, il confronte ses auditeurs a 1'obligation de ne pas porter le regard de leur cceur 
vers ce monde qu'ils ont quitte. Une telle tentation serait indigne des disciples de Jesus, 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 19-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Vow of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face B. 
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selon les paroles memes de Jesus, rapportees par l'evangeliste Luc : « Quiconque a mis la 
main a la charrue et regarde en arriere est impropre au Royaume de Dieu. » (Lc 9, 62)' 
v) Suivre le Christ: L'aimer et Le preferer 
Cette radicalite d'engagement face a la personne du Christ n'est rendue possible que dans 
le cadre d'une relation d'amour avec le Christ. Merton rappelle cette condition sine qua 
non dans le cadre d'autres propos sur le voeu de conversion des moeurs, tenus en mai 
1965. Le 10-05-1965, commentant ces quelques versets de la Premiere Epitre de Pierre 
I Pi I, 3-8 2 sur l'amour et la fidelite a l'egard du Christ, il s'arrete, entre autres, au 
verset 8 et souligne a trois reprises la necessite d'aimer le Christ3. Plus encore, le 17-05-
1965, il place ses novices devant cette exigence centrale et fondamentale de leur Regie, 
sorte de cle interpretative de leur vceu de conversion des moeurs qui les appelle a « ne rien 
preferer a l'amour du Christ.» (RB 4, 21)4. C'est ce qu'il affirme dans une nouvelle 
tentative de definir le voeu de conversion des moeurs, alors qu'il leur dit: 
Once again, if you want to get a kind of a short formula what you 
do when you make your vow of conversion of manners, you are 
making a vow «to prefer nothing but the love of Christ». That's 
pretty big and I don't see what other way to look at this. This is the 
only thing. If you say your vow of conversion of manners obliges 
you to be faithful in matters of silence and closure and something 
like that, you don't get the idea of it. [...]. It is a matter of your 
own heart. [...] So therefore that's the spirit of the vow of 
1
 T. MERTON. Surrender to God, conference donnee le 25-07-1965 et repertoriee sous le titre de : 
Philoxenus. Advices to Novices. Lot's Wife, [...], Merton AA 2904, 1995, face A. 
2
 I P / 1 , 3 - 8 : 
3 Beni soit le Dieu et Pere de notre Seigneur Jesus Christ: dans sa grande misericorde, il nous a 
engendres de nouveau par la Resurrection de J£sus Christ d'entre les morts, pour une vivante 
esperance, 
4 pour un heritage exempt de corruption, de souillure, de fletrissure, et qui vous est reserve dans 
les cieux, a vous 
5 que, par la foi, la puissance de Dieu garde pour le salut pret a se manifester au dernier moment. 
6 Vous en tressaillez de joie, bien qu'il vous faille encore quelque temps etre affliges par diverses 
epreuves, 
7 afin que, bien eprouv£e, votre foi, plus precieuse que Tor perissable que l'on verifie par le feu, 
devienne un sujet de louange, de gloire et d'honneur, lors de la Revelation de Jesus Christ. 
8 Sans I'avoir vu vous l'aimez ; sans le voir encore, mais en croyant, vous tressaillez d'une joie 
indicible et pleine de gloire, 
3
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertories sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
4
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face B. 
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conversion of manners, to seek to live the monastic life with the 
kind of furor which makes a person prefer. Get the idea of 
preference. Your vow of conversion of manners implies not just a 
certain thing that you do or don't do but preference for the things 
that are proper to the monk, preference for the things that are 
proper to the love of Christ.1 
vi) Suivre le Christ: croire en Lui 
Ces derniers propos de Merton se terminent sur l'invitation a ses auditeurs de lire un 
extrait de la Premiere Epitre de Jean dans lequel Papotre incite ses lecteurs a deux 
reprises a « demeurer dans le Christ2». Cet amour preferentiel pour le Christ, precise 
Merton, ne peut cependant se vivre hors de la foi, car le Christ ne se revele pas sur un 
mode sensible. Ce fait de vivre dans la foi, Merton le rappelle avec grande insistance aux 
novices, en empruntant les paroles de 1'apotre Pierre : « Sans 1'avoir vu vous l'aimez » 
(1 Pi 1, 8), qu'il reprend a plusieurs reprises, en leitmotiv a l'interieur de son expose. 
Commentant ce verset neotestamentaire, Merton confie alors a ses auditeurs : 
This is one of the key concept of the monastic life on conversion of 
manners. Living by faith. «Christ whom we don't see» (IPi 1,8). 
That's a key thought here. «Whom we don't see». This idea of not 
seeing is another essential [...] in conversion of manners.You live 
according to something you don't see, but you believe because you 
have a living hope in this presence of Christ whom you love and 
whom you don't see. If you want to catch that, lets see what it 
means. It gives you a whole lot. There is a great deal in there, 
because once you see this, there is this business of I give myself to 
Christ «whom I don't see». [...] It gives you a button you can press 
because it means to say when you get yourself into a bind, when 
things do not seem to make sense, when they seem to be all wrong 
and so forth, you have a way to break through it, which is the 
active will by which you renew your wilful dedication to the love 
of Him «you don't see». [...] 
I am doing this because «I love Christ whom I don't see». I don't 
have to see Him and I don't want to see Him in a certain sense. I 
1
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face B. 
2
 1 Jn 2, 27-28 : 
27 Quant a vous, l'onction que vous avez recue de lui demeure en vous, et vous n'avez pas besoin 
qu'on vous enseigne. Mais puisque son onction vous instruit de tout, qu'elle est veridique, 
non mensongere, comme elle vous a instruits, demeurez en lui. 
28 Oui, maintenant, demeurez en lui, petits enfants, pour que, s'il venai t a paraitre, nous ayons 
pleine assurance, et non point la honte de nous trouver loin de lui a son Avenement . 
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don't need to see. What I want to do is believe and I make this 
belief and I say yes and there is power given to us when we do this 
and a person makes this active consent. He gets a deal of hidden 
secret grace. It is a power that helps him to break through.' 
Amour et foi, voila deux des ingredients essentiels a ceux qui ont decide d'engager leur 
vie a la suite de Jesus. Ce sont des ingredients sans lesquels il est impossible de 
veritablement suivre le Christ. Merton fait remarquer que, non seulement ces ingredients 
sont presents dans la spiritualite benedictine depuis ses origines , mais que saint Benoit 
les a meme integres a sa Regie, affirmant en finale du « Prologue » : « As we progress 
in our monastic life (processu vero conversationis) and in faith, our hearts shall be 
enlarged, and we shall run with unspeakable sweetness of love in the way of God's 
commandments.» (RB Prologue, 49)3. Ces ingredients, Merton les a bien integres a sa vie 
personnelle, ce qui lui a permis de livrer cette confidence a ses confreres quelque onze 
mois avant son deces : 
Let us realize that the Lord has called us to a very great and 
beautiful life although it is completely with and in Him and that is 
the beauty of it, to live this life with and in Him, a life of complete 
trust and complete rest in Him.4 
vii) Suivre le Christ: Lui etre fidele 
Cet amour sincere et cette foi vivante en la personne du Christ amenent ceux et celles qui 
entendent l'appel du Christ a s'engager en toute leur personne dans cette suite du Christ. 
Multi facettes cet engagement implique d'abord la fidelite a la personne du Christ et a 
son enseignement. Cette fidelite a la personne du Christ et a son enseignement, Merton la 
rappelle aux lecteurs et lectrices de VAmerican Benedictine Review et des Collectanea 
Cisterciensa, alors qu'il reflechit sur la vie monastique et sur le vceu de conversion des 
moeurs et presente, avec les mots memes de saint Benoit, le monastere comme une ecole 
ou Ton se vit en fidelite aux enseignements du Maitre5, parce que le monastere est une 
1
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le litre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. «Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 51. 
3
 T. MERTON. ((Examination of Conscience)), [...], 1963, p. 357, nbp 2. 
4
 T. MERTON. Solitude : Breaking the Heart, conference donnee le 28-01-1968 et repertoriee sous le titre 
de : Hermits : Breaking the Heart, N. C. R., [...], Merton AA 2099, 1988, face B. 
5
 T. MERTON. ((Examination of Conscience and Conversatio Morum», [...], 1963, p. 357. 
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«schola Christi » (RB Prologue, 1 et 45). Ce maitre, avait precise anterieurement 
Merton, c'est le Christ, et ses enseignements sont contenus dans la Parole de Dieu2. 
Voila ce qu'il affirmait en 1958, dans un ecrit bref, edite par l'Abbaye de Gethsemani et 
publie apres son deces dans une monographie intitulee: The Monastic Journey. 
Commentant les tous premiers mots de la Regie de saint Benoit, Merton y avait alors 
ecrit: 
The first word of the Rule opens our ears to the inward promptings 
of the Holy Spirit: <Ausculta\ - Listen, my son, to the precepts of 
the master!> Who is the master? The Gospels tell us: <One is your 
master, Christ> and St Benedict himself adds, <he that hath ears to 
hear, let him hear what the Spirit says to the Churches>. The whole 
Benedictine life is a life of faith in the word of God, received into 
the faithful heart like the seed in good ground, to bring forth fruit 
in patience.3 
A travers ce commentaire, nous constatons que chez Merton, la fidelite au Christ et a ses 
enseignements passe par la fidelite a la Parole de Dieu. Aussi, n'est-il pas surprenant de 
realiser la place centrale qu'elle occupe dans la pensee mertonnienne. Comme nous 
pouvons l'observer tres souvent, soit dans ses ecrits, soit dans ses conferences, Merton, 
tout comme l'a d'ailleurs fait saint Benoit dans sa Regie4, s'inspire de la Parole de Dieu, 
y refere, s'y appuie, et invite ses lecteurs et auditeurs a la mediter longuement, a s'en 
nourrir, a s'y appuyer et a la prier intensement5. 
viii) Suivre le Christ: L'imiter 
Afin de vivre sa fidelite au Christ, le moine est invite par Merton, dans le cadre de 
plusieurs de ses exposes, a s'engager tres serieusement et fermement sur la voie de 
l'imitation du Christ. « Christ is the way 6», rappelle Merton. Plus encore, poursuit-il, le 
Christ est le modele parfait de l'humain accompli comme le soutient l'apotre Paul dans sa 
Premiere Lettre aux Corinthiens alors que l'apotre des nations leur presente le Christ 
1
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formations [...], 1962, p. 294. 
2
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 51. 
3
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992(1958), p. 51. 
4
 Plus de 125 citations bibliques ont ete reper^es dans la Regie de saint Benoit. 
5
 T. MERTON. Becoming our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
6
 T. MERTON. ((Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 301-305. 
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comme : « sagesse venant de Dieu, justice, sanctification et redemption. » (1 Co 1, 30) 
Or, maintient Merton a la suite de Paul, le Christ a quitte sa forme de Dieu, sa nature 
divine pour prendre celle d'un homme, et plus encore d'un domestique {Ph 2, 6-8) . De 
meme, le moine, par son voeu de conversion des moeurs, doit lui aussi suivre le Christ en 
cette mutation tres profonde de sa nature et l'imiter parce que, comme l'explique Merton, 
« He gives us the pattern of the way we should follow if we want to become what God 
wants us to be.3 » 
C'est ce que Merton expose a ses novices en 1964, alors qu'il cherche une fois de plus a 
mieux leur faire saisir le sens de leur voeu de conversion des mceurs. S'inspirant a cet 
effet d'un texte ancien de la tradition monastique ethiopienne, il leur definit ainsi leur 
voeu de conversion des moeurs, y soulignant le chemin de radicale transformation 
personnelle qu'elle implique : 
Now there's the theology of the conversion of manners according 
to the Ethiopian fellows. Man, his nature becomes a source of 
wrong, of acts that are against him, acts that do him harm. This has 
to be healed in some way. How is it healed? It was healed by the 
son of God converting his nature. A conversion of the son of God. 
A conversion of the Word. The Word converted his manner. And 
what was the conversion that the Word of God underwent? In the 
words of St. Paul, in the incarnation, in Ph 2, 6-8, He was changed 
and took the form of a servant. Now this is conversion of manners 
in the incarnation. The Word becoming man, taking the form of a 
servant. Now you have two parts of the puzzle. You need a third 
part and you've got our conversion of manners. 
Our conversion of manners consists of changing back to our 
original nature but in a very special way, by imitating the son of 
God made man. So therefore the son of God comes to earth in the 
form of a servant in the form of man and he gives us the pattern of 
1
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donnee le 10-06-1965 et repertoriee sous le titre de : 
Chinese Thought, [...], Merton 2906, 1995, face B. 
2
 Ph 2,6-8 : 
6 Lui etant dans la forme de Dieu n'a pas use de son droit d'etre traits comme un dieu 
7 mais il s'est d£pouille prenant la forme d'esclave. Devenant semblable aux hommes et reconnu a 
son aspect comme un homme 
8 il s'est abaisse devenant obeissant jusqu'a la mort a la mort sur une croix. 
T. MERTON. Becoming our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
3
 T. MERTON. Becoming our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
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the way we should follow if we want to become what God wants 
us to be. 
And therefore what conversion of manners means then according 
to this is just simply what? Following Christ. The following of 
Christ. If at any particular moment you want to know what 
conversion of manners means in your life, it means Christ likeness. 
[...] Our conversion of manners means to live in a Christ likeway. 
As he took on the form of the servant and showed us the path that 
we have to follow, that we take on the form of Christ.' 
Concretement, les moines sont invites a imiter le Christ aimant, humble, pauvre, 
depouille de lui-meme2 et evide de lui-meme3; le Christ serviteur (Jn 13, 1-20)4; le Christ 
depossede de tout, meme de lui-meme, le Christ mort a lui, ouvert a son Pere, obeissant, 
soumis a la volonte du Pere et dependant de sa bienveillance5; le Christ souffrant6; le 
Christ crucifie pour ce monde et mourant a ce monde7; le Christ mourant en croix8. 
ix) Suivre le Christ: L'imiter jusqu'a la croix 
Comme nous l'avons vu a la section precedente, Merton accorde a la croix une place 
centrale. Aussi, n'est-il pas surprenant de realiser avec quelle insistance Merton incite les 
futurs moines a imiter ce Christ souffrant, crucifie et mourant. Depassant cependant cette 
seule imitation du Christ souffrant, Merton engage ses novices a s'unir aux souffrances et 
' T. MERTON. Becoming our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. Les mises en italiques l'ont ete par 
l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Christian Freedom and Monastic Formations [...], 1962, p. 302-305. 
3
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 11-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
4
 Jn 13,1-20 : Le lavement des pieds. 
T. MERTON. Conversion in Christ, conference donnee le 2-09-1964 et repertoriee sous le titre de : Vow 
of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2229, 1988, face A. 
5
 T. MERTON. The Cross: Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
6
 T. MERTON. ((Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 304. 
7
 T. MERTON. «The Wisdom of the Desert», The Wisdom of the Desert, [...], 1960, p. 7. The Commitment 
to Conversion, conference donnee le 31-05-1965 et repertoriee sous le titre de : Conversion of 
Manners, [...], Merton AA 2233, 1988, face A. 
8
 T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1-
05-1962 et repertoriee sous le titre de : Feast of St. Robert, [...], Merton AA 3403, 2001, face B. 
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au sacrifice du Christ mis en croix1, a participer aux souffrances et a la passion du 
Christ, comme les y invite d'ailleurs leur fondateur, au dernier verset du « Prologue » de 
sa Regie, alors qu'il ecrit: « Ainsi, n'abandonnant jamais ce maitre, perseverant au 
monastere dans son enseignement jusqu'a la mort, nous partagerons les souffrances du 
Christ par la patience. » (RB Prologue, 50). Cette participation, voire cette communion au 
sacrifice du Christ, qui se situe d'ailleurs en droite ligne avec la tradition monastique 
naissante , rappelle Merton, les moines la vivront plus specifiquement par le biais des 
renoncements propres a leurs voeux monastiques et par le biais de l'incontournable 
chemin de l'humilite monastique et benedictine (RB 7). 
Rappelons que la vie monastique et les voeux, auxquels sont soumis ses membres, 
contraignent les moines a quitter le monde, ses aspirations et ses valeurs4, et les obligent 
a renoncer a la propriete, a leur volonte propre, a tout engagement affectif et a toute 
activite sexuelle5, pour vivre pauvre, obeissant, chaste, disponible et ouvert a tout ce qui 
favorise le passage, en eux, du « vieil homme » a « l'homme nouveau »6. Ce lien entre 
croix et engagement monastique est a ce point etroit que Merton rappelle que deja, a 
l'epoque de Cassien, le nouvel arrivant au monastere etait soumis au rite de la prise de 
l'habit. Or, au moment de recevoir du pere abbe l'habit religieux, le postulant s'entend 
1
 T. MERTON. «Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 66; The Quest. The Quest 
for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1-05-1962 et repertoriee sous le titre 
de : Feast of St. Robert, [...], Merton AA 3403, 2001, face B. 
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 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donned le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B; The Patience of Conversion, conference 
donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 
1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 5-05-1968 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners and Early Monks, [...], Merton AA 2233, 1988, face B. 
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de : Redwoods. Cassian : Renunciation of Our Own Desires and Own Will, [...], Merton AA 2074, 
1988, face B. 
5
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...] 1992 (1958), p. 66; The Uses of Chastity, 
conference donnee le 7-06-1962 et repertoriee sous le titre de : On Chastity : Christian Virginity, [...], 
Merton AA 2131, 1988, face A; Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 7-07-1968 et 
repertoriee sous le titre de : Redwoods. Cassian: Renunciation of Our Own Desires and Own Will, 
[...], Merton AA 2074, 1988, face B. 
6
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dire : « you are now embracing the cross and this is the cross of Christ and you are going 
to renounce all your desires.1 » 
Rappelons egalement que Merton lie tres etroitement, et ce dans la plus pure tradition 
monastique, croix, suite du Christ et humilite2. C'est ce qui justifie l'insistance de Merton 
sur la place centrale qu'occupe, dans la suite du Christ, non seulement la croix mais 
egalement l'humilite. Cela, Merton le partage a ses auditeurs au moment ou il s'efforce 
de bien cerner pour eux le sens de l'humilite benedictine, qu'il leur propose de definir 
ainsi: 
It's by humility, according to the real monastic tradition. It's by 
humility that we share the passion of Christ, by humility that we 
really share the cross. The cross is our salvation and humility is the 
real essence of it. Why is that? It should be pretty obvious to see. 
Why is that? Why is humility central in this following of Christ? 
The cross is salutary suffering, it's salvific suffering. The cross is 
participation into the sufferings of Christ, and normally we 
participate in the sufferings of Christ by suffering ourselves.3 
x) Suivre le Christ: se dormer a Lui et renoncer a sa volonte propre 
Cette participation, voire cette communion, aux souffrances et a la mort du Christ que 
suppose la suite du Christ n'a cependant de sens que si elle s'inscrit dans une relation 
personnelle, intime, profonde, reelle, vivante, amoureuse au Christ, rappelle Merton4. 
Voila pourquoi, Merton, commentant le verset 34 de Mc 8, rappelle que le Chretien, par 
sa consecration baptismale, et le moine, par sa consecration monastique5, sont appeles a 
diriger « all the love and attention of the heart on Christ alone.6 » L'expression de cet 
amour < exclusif > prend la forme du don de leur personne et de leur vie a Dieu et au 
1
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 7-07-1968 et repertoriee sous le titre 
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 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B. 
4
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 31-05-1965 et repertories sous le 
titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2233, 1988, face A. 
5
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnee le 31-05-1965 et repertoriee sous le 
titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2233, 1988, face A. 
6
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 135. 
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Christ. Cet amour et cette attention du coeur, au Christ, les conduisent a sacrifier leur 
volonte propre pour que seule la volonte du Christ se realise en eux et a travers eux. 
Ainsi, leur volonte et celle du Christ seront unies pour ne faire desormais plus qu'un, 
rappelle Merton a ses novices le 28 aout 1964. 
En renoncant ainsi a leur volonte propre, les moines et les Chretiens tendent a devenir de 
parfaits instruments entre les mains de « Celui qu'ils aiment sans l'avoir vu » (1 Pi 1, 8). 
Aussi, Merton peut-il affirmer : 
All the lights are green and every thing that goes through me starts 
in Him and ends in Him and I am simply put up in the middle of 
this thing as his instrument. [...] My conversion of manners is 
simply to give to Him what He has coming to him, my will, my 
heart, my mind. Every thing that I have belongs to Him but I have 
to give it to Him.2 
Et meme, Merton peut aller jusqu'a dire : 
God's will is done in me not as the will of somebody outside me, 
but as my own will. This is the most important thing. If you miss 
this thing, the whole thing is missed.3 
Dans cette perspective du don d'eux-memes et de leur vie au Christ, les moines et les 
Chretiens peuvent faire leur, ce passage de VEpttre aux Romains (Rm 14, 7-9.11) qui 
resume a lui seul, souligne Merton, a la fois l'engagement propre des moines par leur 
voeu de conversion des moeurs, et celui des Chretiens par leur consecration baptismale : 
7
 En effet, nul d'entre nous ne vit pour soi-meme, comme nul ne 
meurt pour soi-meme; 8si nous vivons, nous vivons pour le 
Seigneur, et si nous mourons, nous mourons pour le Seigneur. 
Done, dans la vie comme dans la mort, nous appartenons au 
Seigneur. 9Car le Christ est mort et revenu a la vie pour etre le 
Seigneur des morts et des vivants. [...] "car il est ecrit: Par ma 
1
 T. MERTON. Permanent Conversion to Christ, conference donnee le 25-11-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Vow of Conversion of Manners - Conversio and Conversation, [...], Merton AA 2231, 1988, 
face A. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face B. 
3
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face B. La mise en italique l'a ete par l'auteure 
de la pr6sente recherche. 
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vie, dit le Seigneur, tout genou devant moi flechira, et toute 
langue rendra gloire a Dieu. (Rm 14, 7-9.11)1 
Or, si les Chretiens et les moines se soumettent ainsi a la seigneurie du Christ, rappelle 
encore une fois Merton, c'est en vertu du pouvoir unique que la croix confere au Christ 
sur toute creature au ciel et sur la terre. C'est ce qu'expose Merton aux futurs moines, 
alors qu'il leur dit: 
And He [Christ] has a right to this. [...]. We are giving this to Him 
because we owe it to Him, because He has gained the right to this 
on the cross, as if He hadn't already before. He has it as our 
Creator. It got it for two reasons, now as our Redeemer, dying on 
the cross. Christ has attained by another title the complete right on 
every thing I got, my will, my heart, my mind.. ? 
En resume 
Pour recapituler les propos de Merton sur la suite du Christ, tel que vecue dans le 
monachisme chretien occidental, nous pouvons affirmer que seul la persorme du Christ 
justifie la vie monastique, l'ascese qu'elle propose et les croix qu'elle suppose. C'est 
parce que le moine a ete saisi par le Christ (Ph 3, 12), qu'il choisit de « ne rien preferer 
a l'amour du Christ» (RB 4, 21). Ce Christ: « Seigneur des morts et des vivants » 
(Rm 14, 9), seul revelateur de la condition et de la nature humaines, seul chemin de 
mutation profonde de la persorme humaine, seul capable de la conduire a son 
accomplissement total. Voila pourquoi, en vertu de leur engagement baptismal d'abord, 
et de leur voeu de conversion des moeurs ensuite, les membres de la grande famille 
benedictine decident de Lui consacrer toute leur vie. Cette consecration de leur vie au 
Christ, ils la vivent en se laissant instruire par Lui, en cherchant a L'imiter, en participant 
et communiant non seulement a sa vie mais egalement a ses souffrances, et en se laissant 
depouiller du «vieil homme», voire d'eux-memes, afin de naitre a cet «homme 
nouveau » qu'ils sont appeles a devenir en Christ. Pour Merton, suivre le Christ dans la 
vie monastique, comme dans la vie chretienne, c'est done s'engager sur un long chemin 
1
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face B. La mise en italique est presente dans la 
version 1998 de la Bible de Jerusalem. 
2
 T. MERTON. The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et rtpertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2228, 1988, face B. 
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de reelle, profonde, radicale et douloureuse transformation de sa personne en vue de cette 
nouvelle naissance de laquelle Jesus entretient Nicodeme. C'est cette nouvelle naissance 
qui permettra tant aux moines qu'aux Chretiens de prendre la forme du Christ. 
4.2.4 La nouvelle naissance 
Introduction 
Engage sur un long chemin de transformation personnelle a la suite du Christ, le croyant 
est conduit plus ou moins consciemment sur le chemin de sa propre renaissance. Cette 
renaissance occupe une place capitale dans la pensee mertonnienne alors qu'il l'aborde 
dans 12 des 14 ecrits retenus pour ce volet de la recherche, et dans 23 des 43 conferences 
selectionnees1. Merton fournit un effort evident pour amener a la fois ses lecteurs et ses 
auditeurs, a mieux cerner la realite sous-tendue par la metaphore de la « nouvelle 
naissance ». Aussi, Merton l'aborde-t-il sous differentes facettes complementaires, tout 
en s'inspirant lui-meme des metaphores pauliniennes du «vieil homme» et de 
«l'homme nouveau ». Dans la foulee de la reflexion mertonnienne sur la nouvelle 
naissance dans le christianisme, nous avons degage neufs facettes caracteristiques de 
cette « nouvelle naissance » que nous identifions ainsi: i) la nouvelle naissance : sur le 
chemin de la conversion, ii) la nouvelle naissance : un retour a la nature originelle, iii) la 
nouvelle naissance : une vie de dependance filiale vis-a-vis Dieu, iv) la nouvelle 
naissance : par la double voie de l'humilite et de l'amour, v) la nouvelle naissance : le 
necessaire renoncement a soi pour un depassement de soi, vi) la nouvelle naissance : vers 
une parfaite liberie, vii) la nouvelle naissance : devenir une « creature nouvelle » en et 
par Dieu, viii) la nouvelle naissance : prendre la forme du Christ, ix) et la nouvelle 
naissance : quitter le « vieil homme » pour revetir « l'homme nouveau ». 
1
 Le lecteur est invite" a consulter I'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'etude pour chacun des trois volets de 
la recherche et I'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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i) La nouvelle naissance : sur le chemin de la conversion 
En decidant d'engager leur vie a la suite du Christ, moines et Chretiens choisissent 
d'avancer sur un chemin de transformation personnelle, rappelle Merlon, transformation 
de toute leur personne, non seulement exigee par le Christ, mais egalement provoquee et 
induite par Lui. Dans la ligne des traditions benedictine et cistercienne, Merton accorde 
une extreme importance a ce chemin de transformation personnelle qui constitue, a son 
avis, le but premier de la vocation monastique et l'objet exclusif du voeu de conversion 
des moeurs. Un tel chemin de transformation doit obligatoirement depasser le simple 
domaine des comportements exterieurs auxquels s'etait malheureusement vu confine le 
vceu de conversion des moeurs dans un passe recent, deplore Merton a plus d'une 
occasion. Au contraire, poursuit-il, moines et Chretiens sont appeles a un radical 
changement en profondeur de leur personne. Ce changement, auquel ils consentent, 
affirme Merton, et sur lequel les moines travaillent a temps plein, les amenera a se 
desenrouler de sur eux-memes, a se decentrer d'eux, afin de devenir disponibles a Dieu 
(1 Sm 3, 16)1, afin de naitre a 1'amour et d'entrer en une pleine liberte. Se laissant diriger 
et mouvoir par Dieu (Gn 12, 1; 2 Th 3,5) , poursuit Merton, ils prendront 
progressivement la forme du Christ (Ph 2, 6-8) et reviendront ainsi a leur nature 
originelle. Devenant ainsi semblables a Lui, ils adviendront comme « homme nouveau », 
comme « creature nouvelle » engagee dans la vie de T Esprit (Rm 8), dans le cadre de 
laquelle, la justification par la foi supplante la justification par la loi, et dans le cadre de 
laquelle, la seule loi de 1'amour s'impose. Ainsi, moines et Chretiens sont appeles a naitre 
a nouveau (Jn 3, 7) et a entrer dans la conscience, dans la verite et la profondeur de qui 
ils sont. 
Pour Merton, l'ordonnance de la vie monastique a la conversion personnelle, c'est-a-dire 
a la transformation personnelle, ne fait aucun doute. Ce qu'il affirmait a ses novices en 
19623, Merton le reaffirme sans hesitation aux representants des moniales et moines du 
monde entier, reunis a Bangkok le 10-12-1968 en rencontre interreligieuse. Les 
1
 \Sm2>, 16 :« Me void! ». 
2
 Gn 12, 1 : « Quitte ton pays, ta parente et la maison de ton pere, pour le pays que je t'indiquerai. » 
2 Th 3, 5 : « Que le Seigneur dirige vos cceurs vers 1'amour de Dieu et la Constance du Christ. » 
3
 T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donn^e le 4 -
05-1962 et r^pertoriee sous le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 3403, 2001, face A. 
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entretenant sur le but du monachisme Chretien en Occident, il aborde le voeu de 
conversion des moeurs, qu'il presente comme le moyen privilegie pour assurer le succes 
de l'engagement monastique a se convertir. Aussi, leur presente-t-il ainsi les objectifs 
respectifs du monachisme benedictin et du voeu de conversion des moeurs qui lui est 
associe : 
St. Benedict's concept of conversio morum, that most mysterious 
of our vows, which is actually the most essential, I believe, it can 
be interpreted as a commitment to become a completely new man. 
It seems to me that that could be regarded as the end of the 
monastic life, and that no matter where one attempts to do this, that 
remains the essential thing.' 
De plus, il leur rappelle la visee chretienne de ce chemin de transformation personnelle et 
collective, caracterise par le passage de la centration sur soi, a la centration sur 1'autre, et 
par l'ouverture et la liberation de 1'amour en soi, jusqu'a devenir ce Christ demeurant et 
vivant en soi. II leur dit alors : 
The period of monastic formation is a period of cure, of 
convalescence. When one makes one's profession, one has passed 
through convalescence and is ready to begin to be educated in a 
new way - the education of the "new man". The whole purpose of 
the monastic life is to teach men to live by love. The simple 
formula, which was so popular in the West, was the Augustinian 
formula of the translation of cupiditas into caritas, of self-centered 
love into an outgoing, other-centered love. In the process of this 
change, the individual ego was seen to be illusory and dissolved 
itself, and in place of this self-centered ego came the Christian 
person, who was no longer just the individual but was Christ 
dwelling in each one. So in each one of us the Christian person is 
that which is fully open to all other persons, because ultimately all 
other persons are Christ. 
1
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 337. 
2
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 333-334. 
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ii) La nouvelle naissance : un retour a la nature originelle 
Ce long et radical chemin de transformation personnelle auquel sont convies tous les 
Chretiens, et les moines a un niveau de plus grande profondeur1, affirme Merton, doit 
d'abord les ramener a leur nature originelle, en imitant le Fils2, et les conduire dans la 
verite de qui ils sont, comme creatures dependantes de leur Createur. C'est le message 
que Merton livre a ses novices dans son commentaire du Ps 100, 3-4. II y rappelle que 
Dieu a cree le monde et que par consequent les humains Lui appartiennent et doivent se 
vivre en totale, confiante et ouverte soumission a Dieu. Nous ne nous appartenons pas, 
affirme Merton. Aussi, insiste-t-il; si Dieu est notre Createur et s'« il nous a fait et nous 
sommes a lui, son peuple et le troupeau de son bercail » (Ps 100, 3), alors : « He [God] 
takes care of us [...]. He is leading us to where there's real nourishment and real food for 
our souls, where there were something that's going to make us live.3 » 
iii) La nouvelle naissance : une vie de dependance filiale vis-a-vis de Dieu 
Merton invite done ses auditeurs a prendre ce risque de veritablement croire que Dieu, 
leur Berger, s'occupe d'eux. Dieu prend soin d'eux, aussi dure, obscure et contrariante 
que soit leur route.4 Aussi Merton les pousse-t-il, non seulement a voir « la volonte du 
bon plaisir de Dieu 5» en tout ce qui leur arrive, mais aussi a s'y soumettre consciemment 
et de bon gre. Comme etre cree, l'humain en general et le moine en particulier, poursuit 
Merton, sont appeles a entrer effectivement en une reelle dependance vis-a-vis Dieu, 
1
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. 
2
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 14-10-1964 et repertories sous le titre de : 
Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. Dans son effort pour definir une fois de 
plus le vceu de conversion des moeurs, Merton affirme a ses auditeurs : «Our conversion of manners 
consists in changing back to our original nature but in a very special way, by imitating the son of God 
made man. So therefore, the son of God comes to earth in the form of a servant, in the form of man, 
and he gives us the pattern of the way we should follow if we want to become what God wants us to 
be.» 
3
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. 
4
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. 
5
 «God's will of good pleasure)). 
T. MERTON. Conversion, conference donnee le 25-07-1962 et repertories sous le titre de : Humility, aux 
Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic reporter Publishing Co, 
Credence Cassettes, Merton AA 2106, 1988, face A. 
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attendant tout de Lui, et s'y referant en toute chose. lis font alors l'experience de leur 
non-absoluite, affirme Merton1. En d'autres termes, ils sont amenes a realiser qu'ils ne 
sont pas Dieu, et sont incites fortement a se vivre comme n'etant pas eux-memes, Dieu. 
C'est alors qu'ils peuvent faire l'experience de la veritable nature de leur lien a Dieu, qui 
en est un de totale dependance filiale. C'est ce que Merton expose a ses novices dans le 
cadre d'une reflexion sur leur voeu de pauvrete. 
S'arretant sur la finalite de ce voeu, il leur dit: 
The reason for poverty is that man has a tendency to arrogate 
everything to himself and even to attribute to himself his own 
being. He is the sufficient reason for its own existence and 
everything exists for him. And this is selfishness and this is not 
true. It's absolutely not true. It has no value whatsoever. It's just 
completely false. [...] What a man has to do is to break out of this, 
to get back into his right relation with God which is a relation of 
complete dependence. There is an autonomy and a liberty in man 
but that too is given to him by God, as God is his father and man is 
God's son. So God gives him these things, but he's got to 
remember that he is a son and so the most essential thing is the real 
spiritual thing for poverty is to teach us to live as children of God, 
as children who depend on God [...] who receive things from 
God.2 
Poussant encore plus loin sa reflexion sur cette relation de totale dependance a Dieu, 
Merton rappelle a ses novices, en juillet 1965, le grand enonce theologique paulinien que 
le salut ne s'obtient pas par le respect de la loi mais par le don de la foi3. C'est dans le 
cadre d'un expose sur les difficultes inherentes au voeu de chastete que Merton insiste sur 
ce fait indeniable que quelqu'effort que fournisse un moine, il ne peut se sauver lui-
meme. Le salut est pur don de Dieu, a qui croit en Lui. II n'est le fruit, ni du cadre de vie 
monastique, ni de l'ascese qui s'y pratique. Voila le message que Merton livre a ses 
auditeurs a 1'occasion de son commentaire a cet extrait de la Lettre de Paul aux Romains 
1
 T. MERTON. Conversion, conference donn£e le 28-08-1962 et repertoriee sous le titre de : Benedictine 
Humility, [...], Merton AA 2106, 1988, face B. 
2
 T. MERTON. The Vow of Poverty, conference donnee entre le 27 avril et le 31 decembre 1962 et 
repertoriee sous le titre de : Poverty: Community/Personal in the Sixth Degree of Humility, Kansas 
City, MO, The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2102, 
1988, face B. La mise en relief I'a &e par 1'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. The Uses of Chastity, conference donnee le 5-07-1965 et repertoriee sous le titre de : Vow 
of Chastity, [...], Merton AA 2131,1988, face B. 
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(Rm 7, 14-25)1. S'inspirant d'une reflexion theologique de Bultmann sur ce passage 
epistolaire trop souvent interprete litteralement affirme Merton, il declare : 
But this gives us a deeper view of the thing because what he 
[Bultmann] is saying is, supposing I lived such a perfect ascetic 
life, there is no longer temptation in my life whatever and I am 
perfectly pure in body, mind, soul, spirit and everything. I am 
never bothered by anything and I am right on top of it all the time 
and I am always in control of everything. What he is saying is so 
you've done that you still haven't done anything. It still nothing 
from the point of view of God because what you have intended to 
do by that, you have intended to liberate yourself from the 
servitude of corruption. That is to say, this life that is subject to the 
whole condition of worldly life, which means the elements of this 
world and all these other things that St. Paul talks about. Listen 
you haven't liberated yourself. When you are through with this you 
are still where you started, a nice guy and you are living a nice life. 
[...] You have not liberated yourself. You haven't gone anywhere. 
The only thing that can liberate you is the grace of God through 
Jesus Christ our Lord. [...] 
What matters is having a great deal of faith and a great deal of 
trust, total trust in Christ because the thing that St. Paul keeps 
bringing up so clearly and Bultmann brings it out in St. Paul is this 
idea that we have got to do is beg God and put our trust totally in 
1
 Rm 7, 14-25 : 
14 En effet, nous savons que la Loi est spirituelle ; mais moi je suis un etre de chair, vendu au 
pouvoir du peche. 
is Vraiment ce que je fais je ne le comprends pas : car je ne fais pas ce que je veux, mais je fais ce 
queje hais. 
16 Or si j e fais ce q u e j e ne veux pas, j e reconnais, d 'accord avec la Loi, qu ' e l l e est bonne ; 
17 en r^alite ce n ' es t plus moi qui accomplis Paction, mais le p6che qui habi te en moi . 
is Car j e sais que nul bien n 'habi te en moi, je veux dire dans ma chair ; en effet, vouloir le bien est a 
m a portee, mais non pas Paccomplir : 
19 puisque j e ne fais pas le bien q u e j e veux et commets le mal q u e j e ne veux pas . 
20 Or si j e fais ce que j e ne veux pas, ce n'est plus moi qui accomplis Pact ion, mais le p^che qui 
habite en moi . 
21 Je trouve done une loi s ' imposant a moi, quand j e veux faire le b ien : le mal seul se pr&ente a 
moi . 
22 Car j e me complais dans la loi de Dieu du point de vue de P h o m m e interieur ; 
23 mais j ' a p e r c o i s une autre loi dans mes membres qui lutte contre la loi de ma raison et m 'enchatne 
a la loi du pdche qui est dans mes membres. 
24 Malheureux h o m m e q u e j e suis ! Qui me d&ivrera de ce corps qui m e voue a la mor t ? 
25 Graces soient a Dieu par Jesus Christ notre Seigneur ! C 'es t done bien m o i qui par la raison sers 
une loi de Dieu et par la chair une loi de peche. 
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God and not in any systems or means including the monastic vow, 
including the vows.1 
iv) La nouvelle naissance : par la double voie de l'humilite et de 1'amour 
Afin de pouvoir faciliter l'entree en ce chemin de dependance filiale a Dieu, les moines 
benedictins, a l'invitation de leur fondateur, doivent emprunter la voie royale de 
l'humilite. C'est cette voie qui resume toute la vie monastique et l'ascese benedictine, 
rappelle Merton a ses novices en 19622. D'ou la place centrale accordee a ce chapitre sur 
l'humilite, dans la Regie de saint Benoit (RB 7). Or ce chemin d'humilite, poursuit 
Merton en s'inspirant de la parabole lucanienne de la derniere place {Lc 14, 8-11), incite 
a opter pour la voie de la petitesse, celle de la derniere place exigee par Jesus lui-meme3. 
On ne peut grandir qu'en se faisant petit. Voila ce que Merton confie a son auditoire, le 
11-07-1962. Apres avoir dresse un bref historique de 1'exploitation de l'image du 
gravissement de l'echelle dans la vie spirituelle4, Merton conclut: 
Humility is most crucial in this because there is only one way to 
ascend and there's a paradoxical way to ascend. And what is this 
way to ascend? It's paradoxical. It's by descending. The whole 
heart of this chapter on humility is in this idea that you ascend by 
descending. So that if you ascend, if you find yourself ascending 
without descending you're mistaken. [...] The whole Rule of St. 
Benedict is in that. [...] You ascend by descending. [...] We have 
to ascend by descending.5 
Et, il poursuit dans le meme sens, a la suite de Pierre de Celles ( | 1183), en comparant la 
communaute monastique a une mere qui, par le biais de l'humilite, forme a la 
ressemblance du Christ. Aussi, dit-il a ses auditeurs le 20-07-1962 : 
1
 T. MERTON. The Uses of Chastity, conference donnee le 5-07-1965 et repertoriee sous le titre de : Vow 
of Chastity, [...], Merton AA 2131, 1988, face B. 
2
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 11-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 11-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
4
 Merton rappelle que plusieurs spirituels, dont saint Jean Climaque, saint Jerome, saint Benoit et saint 
Bernard, ont exploits la m&aphore de la montee de l'echelle dans la vie spirituelle. T. MERTON. The 
Holy Rule, conference donnee le 11-07-1962 et repertoriee sous le titre de : Holy Rule, [...], Merton AA 
2105, 1988, face A. 
5
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 11-07-1962 et repertories sous le titre 
de : Holy Rule, [...], Merton AA 2105, 1988, face A. 
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He [Peter of Celles] speaks of the monastery as a mother. The 
monastic community is a mother in which we are gradually, slowly 
formed in the likeness of Christ by humility. And I think that's a 
very practical way of looking at that. [...] The monastery is a 
mother, where we are taught littleness and where we become little. 
And becoming little, we are formed in the likeness of Christ and in 
the proportion we are little, we are formed in the likeness of Christ. 
In the monastery, littleness is essential to the monastic life. You 
can't really be a really good monk and be a big "shot" in the 
monastery in this particular sense. [...] The real way is the way of 
self-effacement, of a kind of self-forgetfulness, being simple and 
being little and obscure.1 
Or humilite et amour se trouvent etroitement lies dans la pensee benedictine, affirme 
Merton. D'une part, parce que l'humilite benedictine exprime et actualise une facette 
fondamentale de Pamour 2. D'autre part, parce que saint Benoit lui-meme l'affirme en 
finale de son chapitre sept, sur l'humilite, alors qu'il y ecrit: « Lors done que le moine 
aura gravi tout ces degres d'humilite, il arrivera a cet amour de Dieu qui est parfait et qui 
met en dehors la crainte. » (RB 7, 67)3. Aussi, Merton propose aux moines en formation, 
d'aborder cette realite de l'humilite sous Tangle de l'amour4, que ce soit l'amour de Dieu 
ou l'amour de leurs freres. En effet, l'amour, en exigeant la decentration de soi, pousse a 
recevoir l'autre et 1'Autre, le cceur ouvert, en pure gratuite, sans mouvement 
d'appropriation ou de retour sur soi, sans reflexe de comparaison et sans sentiment de 
jalousie, confie Merton a son auditoire. 
v) La nouvelle naissance : le necessaire renoncement a soi pour un depassement de soi 
Pour aider les moines a s'engager sur le chemin de la petitesse et sur celui d'une reelle 
ouverture dans l'amour, la tradition monastique, rappelle Merton, propose, par les voeux 
monastiques, un cadre de vie a l'interieur duquel les moines sont amenes a mourir 
1
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertories sous le titre 
de: On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B. La mise en relief l'a 6te par 1'auteure de la 
presente recherche. 
2
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertories sous le titre 
de : On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B. 
3
 T. MERTON. «Examination of Conscience and Conversatio Morum», [...], 1963, p. 355, nbp la. 
4
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donneS le 20-07-1962 et repertories sous le titre 
de : On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B. 
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veritablement a eux-memes . Leur vie de renoncement, comme nous l'avons vu 
precedemment, les amene a se vivre comme le Christ, depouilles d'eux-memes, voire 
aneantis, disposes a tout recevoir de Dieu, a se recevoir de Lui, a accueillir concretement 
tout comme venant reellement de Dieu, se voyant mus, non plus par leur desks, mais par 
l'Esprit2. Ainsi, affirme Merton, le moine est conduit a se vivre « in a way man is meant 
to live 3», c'est-a-dire comme un fils a l'exemple du Fils, et plus encore, un fils dans le 
Fils. Cette facon differente de vivre, Merton la decrit ainsi a ses novices, le 22-03-1964, y 
soulignant 1'inevitable place de la croix : 
You are living in a totally different way and the thing about it is 
you are living in a way man is meant to live and in the way that the 
cross is there to make us live and how is that? How is man meant 
to live? In Christ. What does that means? How does Christ live? 
Well he is God. What is his relationship to God? A relation of love, 
in which he receives everything from the Father. A relation of total 
submission and dependence upon the Father, in which you receive 
everything.[...] 
This is the way we are meant to live. So having died to an 
independent self we begin to live a life of total receptivity in which 
we are not the ones who reach out and grab what we need but we 
are given what we need, when we need it, and this, in point of fact, 
is the way we want to live and this is the way we can live.[...] 
So the monastic life is really made up of [...] an inner attitude 
which is the attitude of dying to self, so you receive everything 
from God, so it is an attitude of openness to God. 
Ce changement interieur, radical et complet qu'exige le vceu de conversion des moeurs, 
poursuit Merton quelques mois plus tard, pousse le moine a depasser sa condition 
humaine (Thomo4, pour devenir ce vir que Merton definit ainsi: 
1
 T. MERTON.: The Cross : Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
2
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 7-07-1968 et repertoriee sous le titre 
de : Redwoods. Cassian: Renunciation of Our Own Desires and Own Will, [...], Merton A A 2074, 
1988, face B. 
3
 T. MERTON. The Cross: Victory over Death, conference donnee le 22-03-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Preparation for Death, [...], Merton AA 2455, 1988, face A. 
4
 C'est a l'occasion de son commentaire de Ep 4, 7-13 que Merton souligne l'existence des deux mots 
latins : homo et vir, que le francais traduit inad^quatement par le seul mot « homme ». C'est pour bien 
faire saisir a ses auditeurs le concept de vir, que Merton prend le soin de deTmir chacun de ces deux 
termes homo et vir. «Homo is the race, the species, human being. He is a human being, a member of the 
human race. [...] The word vir, people tied up righlty or wrongly [...], with virtues, with virtue, with 
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A man who can choose, a man who can decide, a man who can 
make a good or bad decision [...], a man who can will the good 
and usually a man who is fully vir is one who has his heart set on 
the good.' 
Cherchant a devenir ce vir, c'est-a-dire cet humain dont le coeur est veritablement tourne 
vers le bien, le moine, meme en des conditions d'adversites qui le touchent tres 
personnellement, et ce dans une totale confiance en Dieu qui permet que lui arrive tout ce 
qui lui arrive, cherchera non seulement a vouloir le bien de cet « autre », mais il posera 
des gestes concrets ordonnes au bien de cet adversaire, poursuit Merton2. Ce faisant, le 
moine se voit invite a detourner son regard de lui-meme, et a le poser sur autrui en vue du 
bien propre de cet « autre », rappelle Merton. Le moine doit ainsi tendre a se vivre en etat 
de constante decentration de lui-meme. Pour ce faire, affirme Merton en mai 1965, il doit 
laisser Dieu s'emparer de lui, de son corps, de son ame, de son esprit, comme le propose 
cette courte priere du breviaire, inspiree de 2 Th 3, 5 : « May the Lord directs our heart 
and our body in the charity of God and in the patience of Christ. 3» A l'exemple 
d'Abraham, le moine doit done se laisser conduire vers le pays que Yahweh lui indiquera 
(Gn 12, l)4. Cette « Terre promise », inconnue de soi et inaccessible par soi-meme, surgit 
11-1964 et repertoriee sous le titre de : Early Eastern Monastic Spirituality, [...], Merton AA 2230, 
face B. 
1
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee par Merton le 1-11-1964 et repertoriee sous le 
titre de : Early Eastern Spirituality, [...], Merton AA 2230, face B. 
2
 Pour illustrer ses propos, Merton raconte quelques anecdotes savoureuses, typiques de la vie des premiers 
Peres du desert et de la vie de moines bouddhistes. L'une de ces histoires anecdotiques relatee par 
Merton se termine etonnamment ainsi: «I am so happy, it is a great day, he tells the other abbot. The 
fellow was stilling my water jug and 1 hide and let him get away. And Abbot says no, you should not 
have done that. You should have come out from the hut and you should have given it to him, because 
now he got your water jug and have a bad conscience. This is a typical desert Father story. This is real 
conversion of manners. All this guy is thinking is the good of this brother conscience.)) T. MERTON. 
Becoming Our True Self, conference donnee par Merton le 1-11-1964 et repertoriee sous le titre de: 
Early Eastern Spirituality, [...], Merton AA 2230, face B. 
3
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertories sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
4
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conference donnee en mai 1963 et repertoriee sous le 
titre de : Cassian : Three Renunciations Which Lead to Contemplation, [...], Merton AA 2073, 1987, 
face A. 
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au creux de ce coeur pur, affirme Merton a la suite de Cassien, ce coeur « completely 
cleaned out from everything that would be in the way of God. S> 
vi) La nouvelle naissance : vers une parfaite liberte et disponibilite 
Cette entiere disponibilite a Dieu, animee de la meme purete d'elan que celui du jeune 
Samuel (1 Sm 3, 16), doit marquer la vie du moine, confie Merton a ses confreres en 
decembre 1965 2. Voila pourquoi, affirme Merton, aux termes d'une reflexion sur la 
liberte: parce que seul la liberte est apte a tisser Penvironnement matriciel de cette 
disponibilite, comme Merton 1'expose a son auditoire : 
That brings us to the idea of availability: of being at the disposal of 
reality and God and truth and people. Asceticism should put a 
person into a state of freedom where he is ready to die, ready to go 
forth, and meet the Bridegroom at any moment. [...] We have to be 
so free that we can just step across the line and that's it. That is 
what real freedom is: that is the aim and it is worthwhile. If we are 
ready for that, we are ready to respond to any grace that comes, 
anything God asks of us. It is like when you are ordained and the 
Prior reads out your name and you say "Adsum", here I am, I'm 
ready. This is God calling you through the Church and you 
responding. The great example of this is Samuel in the Old 
Testament. Ready for what? Not ready for the call of duty, or ready 
to advance, but ready for the call itself, the appeal that is addressed 
to the person in his uniqueness. Each one of us has a call that God 
is going to address to us personally, to nobody else, and we have to 
be ready for it.3 
Et Merton de definir ainsi la liberte : 
That is a good definition of freedom: to be moved by what is most 
properly ours, that is to say, by what is most personal and intimate 
to us - and that, to get down to it, is the love of God. What moves 
us most personally is the love of God, and anything that prevents 
1
 T. MERTON. Renunciation and Contemplation, conference donn6e en mai 1963 et repertoriee sous le 
titre de : Cassian : Three Renunciations Which Lead to Contemplation, [...], Merton A A 2073, 1987, 
face A. 
2
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 58. Merton 
aborde 6galement cette realite de la pleine disponibilite a Dieu dans : Surrrender to God, conference 
donnee le 25-07-1965 et repertoriee sous le titre de : Philoxenus. Advices to Novices, Lot's Wife, [...], 
Merton AA 2904, 1995, face A. 
3
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 58. 
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this and subjects us to a movement other than this intimate, 
personal movement is taking away our freedom.' 
Avant de conclure sur ce qu'il considere etre la seule veritable liberte : 
When you go down and down and down, and everything is taken 
away and taken away and taken away till you get down to the last 
little bit of you that is left before the whole thing is snuffled out, 
there you find God. God is where this little seed of you, this little 
kernel of gold, is left. Real freedom is the freedom to be able to 
come and go to that center, and to be able to do without everything 
that is not immediately connected with it. 
[...] But you have to be in contact with that deep inner centre. And 
we do not normally get into that contact unless we are sometimes 
brought to the edge of what looks like destruction. In other words, 
we have to be facing the reality of the possible destruction of 
everything else in order to know that this will not be destroyed. 
You have to experience the difference. If a person once has access 
to this centre he is absolutely as free as a person can be. Nothing 
can touch that.2 
Or, liberte et humilite sont si etroitement liees, qu'elles ne constituent qu'une seule et 
meme entite, poursuit Merton. C'est ce qu'il affirme a ses confreres aux termes de son 
expose, tout en poursuivant sa reflexion sur la liberte a ce meme niveau de profondeur 
que Ton pourrait qualifier de profondeur d'etre. II leur affirme alors : 
Another word for this freedom is perfect humility; because it 
means a complete detachment from everything that seems to be 
ourself but is not this. This is the one thing in ourself that we don't 
know. We know it and we don't know it. We cannot reach it by 
any amount or any kind of study or analysis or digging. Not even 
the devil can reach it. Only God can reach it, and this is the real 
"us". You can't have freedom to choose this: this is where all the 
freedom comes from. [...] You have to school yourself, in 
everything you do, to choose in relation to what lets this be. This is 
what the life of prayer is: learning never to make choices that 
throw a lot of static into the reception that comes from that centre. 
[...] If you choose to handle things in a certain way you will keep 
constantly in contact with this centre of freedom. Choosing is not 
just a question of "I am able to choose this or I am able to choose 
that." I choose with a view to something which I don't choose. I 
choose in relation to what is. Hence the capacity to respond to what 
is really real, and this is the real freedom. 
1
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 60. 
2
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 64. 
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Another name for this little grain is your "being". It is your own 
reality, which is God's gift to you, what God has willed you to 
have.1 
vii) La nouvelle naissance : devenir une « creature nouvelle » en et par Dieu 
Au cceur de son aventure monastique et par le biais de son engagement par le voeu de 
conversion des moeurs, le moine est appele, a termes, a devenir cette « creature nouvelle » 
dont parle Pierre de Celles et sur laquelle s'arrete longuement Merton dans un de ses 
exposes sur le voeu de conversion des moeurs . S'inspirant du recit de la creation exploite 
par Pierre de Celles pour decrire le processus de conversion, Merton insiste sur la 
justesse, la richesse et l'impact de cette analogie proposee par ce contemporain de saint 
Bernard. Alors que le recit de la creation met en scene et en interaction Dieu et la terre 
vide, vague, couverte d'abimes et de tenebres (Gn 1, 2), le processus de conversion, 
devant conduire a la « nouvelle creation», doit egalement mettre en scene Dieu et 
l'humain en sa terre vide, vague, en son abime et ses tenebres. Dieu, insiste Merton, ne 
doit aucunement etre evacue de ce processus de conversion. Ce n'est qu'en et par Dieu 
que l'humain pourra prendre forme et sortir de son abime et de ses tenebres. C'est ce que 
Merton fait ressortir dans son expose du 16-09-1964 alors qu'il commente cette analogie 
de Pierre de Celles entre le processus de conversion et l'oeuvre de creation. II dit alors a 
ses novices : 
So this man [Peter of Celles] starts with that. And now this empty 
earth is what? is the body and the soul is the impenetrable abyss, 
and the incomprehensible light is God. So our conversion of 
manners therefore consists in getting these three things together. 
There's got to be, the earth has to be somehow formed to be made 
fruitful. This deep darkness of the soul has to be given light and the 
light is to be the light of God, and it's got to cease to be an 
incomprehensible light. The light of God has to come and dwell 
with man and so this darkness and emptiness has to become a 
paradise [...] but God has to be living in paradise with man. This is 
a very nice way to put it. This is the way the fathers of the 
monastic life look at it. 
1
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 64-65. La mise 
en italique l'a ete par P6diteur de cet article ou le responsable de la transcription de l'audiocassette. 
2
 T. MERTON. Conversion in Christ, conference donn6e le 16-09-1964 et r6pertoriee sous le titre de : Vow 
of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2229, 1988, face B. 
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So therefore, how are you going to do this now? What is going to 
be? This is your program. You've got emptiness and nothingness 
and you've got God. So the program of conversion of manners 
then in terms of this is what? The question is [...] Our life is a 
wasteland. Here is the conversion of manners said in these rather 
poetic terms. You come to the monastery with your life as a kind 
of vacant lot with tin cans, weeds and kids playing soft ball. This 
vacant lot that you have, which is also the scene of all kinds of 
beatings and fights. It has to become a cultivated place with trees, 
fruit trees. It's got to be not a shadowy dark place behind a 
billboard but it's got to be full of light, wide open, peaceful etc.. 
And this is the program of our life then [...] What it expresses is 
actually the idea of bringing a complete kind of order and light into 
our life. So it tells you something about what the vow of 
conversion means. ' 
viii) La nouvelle naissance : prendre la forme du Christ 
Or, il ne fait aucun doute pour Merton que moines et Chretiens en leur chemin de « re-
creation », doivent prendre la forme du Christ. lis doivent se laisser devenir semblables a 
Lui: «l'homme nouveau», comme le souligne Merton2. Cette obligation pour les 
moines, de prendre la forme du Christ, Merton y revient constamment. II en fait une sorte 
de leitmotiv qui vient ponctuer a la fois ses conferences et ses ecrits. 
En 1962, alors que Merton partage aux lecteurs et lectrices de I'American Benedictine 
Review, la vision d'Adam de Perseigne, sur la formation monastique, il souligne la 
necessite pour le moine de laisser transparaitre le Christ en lui. Aussi affirme-t-il: 
To form a novice is, then, to draw out the inner spiritual form 
implanted in his soul by grace: to educate - that is to say, to "bring 
out" - Christ in him. It is not a matter of imposing on the novice a 
rigid and artificial form from without, but of encouraging the 
growth of life and the radiation of light within his soul, until this 
life and light gain possession of his whole being, inform all his 
1
 T. MERTON. Conversion in Christ, conference donnee le 16-09-1964 et repertories sous le titre de : Vow 
of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2229, 1988, face B. 
2
 T. MERTON. Becoming Our True Self conference donnee par Merton le 14-10-1964 et repertoriee sous 
le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton A A 2230, 1989, face A. 
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actions with grace and liberty, and bear witness to Christ living in 
him.1 
Alors qu'en 1966, retracant pour les lecteurs et lectrices des Cistercian Studies 
revolution du sens de leur voeu de conversion des moeurs depuis sa premiere mention 
dans la Regie de saint Benoit (RB 58, 17), il en devoile la veritable finalite, en termes de 
ressemblance au Christ. II ecrit: « One is converted from the conversatio of the world to 
that of the monastery, and by the conversatio of monastic life one is gradually 
'converted' or 'transformed' in the likeness of Christ. 2» 
Cette ressemblance au Christ, Merton y insiste en plusieurs de ses conferences, mettant 
en relief certains traits essentiels, fondamentaux de cette ressemblance, gravitant 
majoritairement autour du renoncement a soi et de l'effacement. C'est celui de la 
petitesse exigee par Jesus lui-meme, dans le cadre de la parabole sur le choix des places 
(Lc 14, 7-11)3. Celui de l'humble service, reclame par Jesus a ses apotres, a la veille de sa 
montee au Calvaire, a l'occasion du lavement des pieds {Jn 13, 1-15) 4. Celui du 
depouillement, de l'abaissement, voire de 1'aneantissement, vecu par le Christ lui-meme, 
comme le proclame de facon saisissante l'apotre Paul dans sa Lettre aux Philippiens 
(Ph 2, 6-8)5. Merton accorde une extreme importance a cet aneantissement du Fils qui 
« etant dans la forme de Dieu n'a pas use de son droit d'etre traite comme un dieu ». 
(Ph 2,6) Voila pourquoi, il rappelle a ses novices, dans la suite de son commentaire a cet 
extrait epistolaire, le sens de leur voeu de conversion des moeurs, qu'il lie a cet 
aneantissement du Christ. II le definit ainsi: 
Our conversion of manners consists in changing back to our 
original nature but in a very special way by imitating the son of 
God made man. So therefore the son of God came on earth in the 
form of a servant, in the form of a man and he gives us the pattern 
of the way we should follow if we want to become what God wants 
us to be. And therefore what conversion of manners means then 
1
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 292. La mise en relief l'a ete 
par l'auteure de la prdsente recherche. 
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 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 142-143. 
3
 T. MERTON. The Holy Rule - On Humility, conference donnee le 20-07-1962 et repertoriee sous le titre 
de : On Humility, [...], Merton AA 2105, 1988, face B. 
4
 T. MERTON. Conversion in Christ, conference donnee le 2-09-1964 et repertoriee sous le titre de : Vow 
of Conversion of Manners, [...], Merton AA 2229, 1988, face A. 
5
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donn6e par Merton le 14-10-1964 et repertoriee sous 
le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
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according to this is just simply what? Following Christ. The 
following of Christ.1 
ix) La nouvelle naissance : quitter le « vieil homme » pour revetir « l'homme nouveau » 
En se laissant ainsi prendre la forme du Christ et en se dormant, par le cadre de vie 
monastique et le voeu de conversion des mceurs, les conditions et les moyens pour 
veritablement Lui ressembler, le moine se voit ainsi engage sur le chemin de sa « re-
naissance ». C'est « la nouvelle naissance » dont Merton entretient ses lecteurs japonais 
en 1967, dans sa « Preface » a 1'edition japonaise de son livre The New Man 2, et dont il 
prevoyait entretenir ses compatriotes dans son essai: « Rebirth and the New Man in 
Christianity 3» (1968), publie apres son deces. En cette « nouvelle naissance », le moine 
se voit quitter progressivement le « vieil homme » qu'il est, pour revetir, devenir cet 
« homme nouveau », vivant de la vie nouvelle du Christ, affirme Merton a ses novices en 
1962 . En cette nouvelle naissance, le moine se voit peu a peu depouille de son « vieux 
moi » pour devenir le « vrai moi» qu'il est, reprend Merton en 1965 5. En somme, en 
empruntant les paroles de l'apotre Pierre, citees et commentees par Merton, nous 
pouvons affirmer que les moines, et bien sur tous les croyants, sont et doivent se laisser 
« engendres de nouveau par la Resurrection de Jesus Christ d'entre les morts, pour une 
vivante esperance, pour un heritage exempt de corruption, de souillure, de fletrissure ». 
( lP /1 ,3 -4 ) 6 
1
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee par Merton le 14-10-1964 et repertoriee sous 
le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
2
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, R. E. Daggy (ed.), Oakville, Ontario, Mosaic Press, 
1981, p. 109-116; The New Man, New York, Farrar, Straus & Cudahy, 1961, 248 p. 
3
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 289-296. 
4
 T. MERTON. The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1-5-
1962 et repertories sous le titre de : Feast of St. Robert, Merton AA 3403, 2001, face B. 
5
 T. MERTON. Surrender to God, conference donnee le 25-07-1965 et repertoriee sous le titre de : 
Philoxenus. Advices to Novices, Lot's Wife, [...], Merton AA 2904, 1995, face A. 
6
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l'auteure de la presente recherche. 
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En resume 
En bref et pour resumer la pensee de Merton sur la nouvelle naissance dans le 
christianisme, nous pouvons affirmer que, dans ses ecrits et conferences consacres au 
monachisme chretien occidental, Merton presente «la nouvelle naissance » comme le 
fruit d'un long processus de transformation personnelle soutenue, dans le cas du moine, 
par le cadre de vie monastique. Travaillant a plein temps a sa conversion et engage en 
cela par son voeu de conversion des moeurs, le moine se laisse depouiller du « vieil 
homme » pour prendre la forme du Christ, ce Christ a la suite duquel il s'est un jour 
engage a devenir, « en Christ », cet « homme nouveau ». Mourant progressivement a lui-
merae, il est peu a peu decentre de lui. II se voit entrer en une plus grande disponibilite a 
Dieu (Gn 12, 1; 1 Sm 3, 16) et une reelle ouverture a l'Esprit. II devient capable de se 
tourner en pure gratuite vers l'autre et l'Autre. Petri d'amour, libre dans l'amour et 
l'humilite, il revet ce coeur pur, si cher a Cassien, et la tenue de l'humble serviteur 
(Jn 13,1-15). II ose sa vie en totale dependance a son Dieu (Ps 100, 3-4), en qui il croit 
veritablement, sur lequel il fonde sa vie et de qui il recoit tout et se recoit lui-meme. Ce 
n'est qu'aux termes de ce long et parfois tres penible engendrement au cours duquel le 
moine prend et se laisse prendre progressivement la forme du Christ, qu'il est ramene a sa 
nature originelle et que, devenant semblable au Christ, il pourra affirmer avec l'apotre 
Paul: « et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a) 
4.2.5 La nouvelle identite « en Christ » 
Introduction 
Prendre la forme du Christ, revetir sa nouvelle identite « en Christ», constitue la visee du 
chemin de conversion sur lequel s'engage le moine, par voeu, et ce, des les premiers 
moments de son aventure monastique. Merton accorde une reelle importance a cette 
nouvelle identite « en Christ» qu'il traite dans 12 des 14 de ses ecrits retenus pour ce 
volet de la recherche et dans 20 des 43 conferences selectionnees1. Merton reflechit 
1
 Le lecteur est invite a consulter PAnnexe n° 2 : Materiel soumis a l'etude pour chacun des trois volets de 
la recherche et PAnnexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons Pune ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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abondamment sur cette nouvelle identite « en Christ». II la presente sous divers traits a 
ces lecteurs et auditeurs. Nous en avons retenu dix. Nous les exposons tour a tour apres 
en avoir dresse un portrait en survol. Nous aborderons done l'expression mertonnienne de 
cette nouvelle identite « en Christ», sous les traits suivants : i) dans le mouvement du 
mystere de Dieu fait homme, ii) au-dela de la seule ressemblance exterieure au Christ, iii) 
dans le devenir soi-meme « Christ», iv) dans le devenir soi-meme « Christ » par Taction 
de l'Esprit Saint, v) dans laisser le Christ vivre en soi, vi) dans le double mouvement du 
Christ en soi et de soi « en Christ», vii) dans la voie du renoncement a soi, viii) dans le 
renoncement a sa volonte propre pour devenir expression de la volonte de Dieu, ix) vers 
le chemin d'accomplissement de soi et de completude humaine, x) et sur la voie d'une 
riche fecondite personnelle et collective. 
i) La nouvelle identite « en Christ» : un survol 
Dans la pensee de Merton, cette « nouvelle naissance », dont il est question dans le 
christianisme, et qui amene progressivement le chretien a prendre la forme du Christ et a 
Lui ressembler, doit le conduire a devenir veritablement ce « Christ », vivant en lui. Le 
moine, comme le chretien d'ailleurs, est appele non seulement a revetir le Christ, mais il 
est appele a devenir ce « Christ» vivant en lui. C'est-a-dire que les croyants doivent 
laisser le Christ, qui les habite et demeure reellement en eux, vivre en eux et a travers 
eux. lis doivent Le laisser transparaitre en eux. Ainsi, ayant renonce a leur volonte, a leur 
desirs, a leurs facons de voir, de penser et d'agir et raeme a « eux-memes », ils peuvent 
laisser le Christ vouloir, agir, aimer, penser a travers eux et meme « etre » a travers eux. 
Les Chretiens se voient ainsi incorpores a Taction redemptrice du Christ. Ils deviennent 
d'autres « Christ ». C'est leur nouvelle identite. En cette nouvelle identite, ils entrent en 
leur fecondite. Leur esprit et TEsprit du Christ ne font plus qu'un (1 Co 6, 17; Rm 8, 14-
17). Plus encore, affirme Merton, tous ensemble, en leur nouvelle identite christique, ils 
« constituer[ont] cet Homme parfait, dans la force de Tage, qui realise la plenitude du 
Christ. » (Ep 4, 13) 
282 
ii) La nouvelle identite « en Christ» : dans le mouvement du Christ fait homme 
Si moines et Chretiens sont appeles de par lew vocation baptismale, et leur vocation 
monastique pour les moines, a une nouvelle identite « en Christ », Merton rappelle avec 
une extreme justesse, a deux reprises, que le Christ lui-meme s'est identifie a l'humain en 
son mystere d'incarnation. II le rappelle une premiere fois alors qu'il s'entretient avec ses 
confreres sur la misericorde divine. II leur ecrit alors en 1958 : 
How shall we sing Lord have mercy if our eyes have never been 
opened to our need for mercy? But what will be the rending of our 
heart when we recognize that it is Christ Himself, in us, who cries 
out for mercy - and that He cries not only to the Father, but to us. 
Yes, it is Christ Himself who has identified Himself with us and 
begs us to begin by having mercy on ourselves, not now for our 
own sake but for His! Such is the love of God for us, so great is its 
mystery, and so far beyond the capacity of our hearts to 
comprehend! He who could have punished us, instead forgives us. 
But His is a strange way of forgiveness: He identifies Himself with 
us and asks us, as it were, to begin by forgiving ourselves. In doing 
this for Him, we are, as it were, forgiving Him. If we forgive Him, 
He forgives us. Then He gives us peace with ourselves - because 
we are at peace with Him. 
II leur rappelle une seconde fois, alors qu'il poursuit aupres des moines en formation sa 
reflexion sur le voeu de conversion des mceurs. II leve alors le voile, a partir de Ph 2, 6-8, 
sur Pinsoupconnable visitation de Dieu en l'incarnation de son Fils. II leur confie alors le 
14-10-1964 : 
Now there's the theology of the conversion of manners according 
to the Ethiopian fellows. Man, his nature becomes a source of 
wrong, of acts that is against him, acts that do him harm. This has 
to be healed in some way. How is it healed? It was healed by the 
son of God converting his nature. A conversion of the son of God. 
A conversion of the Word. The Word converted his manner. And 
what was the conversion that the Word of God underwent? In the 
words of St. Paul, in the incarnation, in Ph 2, 6-8, He was changed 
and took the form of a servant. Now this is conversion of manners 
in the incarnation.2 
1
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 72. 
2
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee par Merton le 14-10-1964 et repertories sous 
le titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2230, 1989, face A. 
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Cette identification de Dieu a l'humain, en son Fils, a ouvert le chemin de 1'identification 
de l'humain a Dieu, pretend ainsi Merton. 
iii) La nouvelle identite « en Christ» : au-dela de la seule ressemblance exterieure au 
Christ 
En utilisant l'extrait de la lettre de Paul aux Galates « et ce n'est plus moi qui vis, mais le 
Christ qui vit en moi » {Ga 2, 20a), pour decrire a ses confreres du milieu monastique la 
finalite de la vocation monastique1, Merton precise le sens reel et la veritable portee du 
chemin de conversion sur lequel est engage le moine en sa suite du Christ. Cette 
conversion, ecrit-il quelques annees plus tard aux lecteurs et lectrices de The American 
Benedictine Review, implique un changement interieur si complet, qu'il vise a laisser 
transparaitre en soi, a laisser emerger de soi, le « Christ». Ainsi prendre la forme du 
Christ, devenir semblable a Lui, ne doit pas se limiter a revetir le Christ, comme si Ton 
revetait un survetement ressemblant au Christ. Cela n'impliquerait qu'un changement 
cosmetique, sans s'averer etre une veritable conversion. 
iv) La nouvelle identite « en Christ» : devenir soi-meme « Christ» 
Au contraire, prendre la forme du Christ doit dormer lieu a un changement interieur, 
radical de sa personne, qui fait veritablement devenir « Christ». C'est ce que Merton 
affirme a ces memes lecteurs, en 1962, alors qu'il leur dit: 
To give oneself over to this new life [the monastic life] is to 'do 
penance' in the full sense of the word, that is to say, to 'change' 
{metanoieiri) completely from within. Such is the traditional 
concept of the monastic vocation. 
[...] 
To form a novice is, then, to draw out the inner spiritual form 
implanted in his soul by grace: to educate - that is to say, to "bring 
out" - Christ in him. It is not a matter of imposing on the novice a 
rigid and artificial form from without, but of encouraging the 
growth of life and the radiation of light within his soul, until this 
life and light gain possession of his whole being, inform all his 
1
 T. MERTON. «Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 76. 
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actions with grace and liberty, and bear witness to Christ living in 
him.1 
C'est ce qu'il affirme a ces confreres dans une conference sur la saintete, donnee a 
1'occasion de la Toussaint en 1965 : 
In all this, it is a question of constant action of the Holy Spirit 
substituting Himself for us and it is the Holy Spirit substituting 
Himself for myself. That is the thing and this is the one thing that 
we do have to learn. It's how it's felt not to have a self and have 
the Holy Spirit as yourself. Well this none of us know anything 
about. This is a hard thing to learn but nevertheless we are here to 
learn and this is what all the standard thing that you do when you 
give up yourself, you renounce yourself and so forth. There are all 
your little ways in which you can practice this and then the big 
way, you can't practice it. He practices it in you. 
[...] Our life consisted in tending toward this kind of self 
forgetfulness in which the Holy Spirit acts in us without us.2 
C'est ce qu'il redit a ses novices en 1965 lors de sa derniere conference avant son passage 
a la vie eremitique. II leur declare alors : 
Each one of us has an irreplaceable vocation to be Christ; and the 
Christ that I am supposed to be has got to be my version of Christ, 
and if I don't fulfil that, there is going to be something missing for 
ever and ever in the Kingdom of Heaven. Each one of us knows 
this and feels this.3 
Enfin, c'est ce qu'il reaffirme dans sa toute derniere prise de parole du 10-12-1968, alors 
qu'il tente de faire saisir a des moines et moniales d'autres traditions spirituelles ce qu'est 
etre < Chretien > : 
In the process of this change, the individual ego was seen to be 
illusory and dissolved itself, and in place of this self-centered ego 
1
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 292. 
2
 T. MERTON. Sanctity, conference donnee le 31-10-1965 et repertoriee sous le titre de : All Saints -
Sanctity, [...], Merton AA 2459, 1988, face A. 
3
 T. MERTON. «A Life Free from Care», [...], 1970 (1965), p. 219; Solitude Breaking the Heart, 
conference donn£e le 20-08-1965 et repertories sous le titre de : Solitary Life - Life Without Care. 
(Departure Address), [...], Merton AA 2099, 1988, face A. La mise en italique l'a etc" soit par le 
responsable de la transcription de l'audiocassette, soit par P6diteur de cette article. 
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came the Christian person, who was no longer just the individual 
but was Christ dwelling in each one.' 
v) La nouvelle identite « en Christ » : devenir soi-meme « Christ » par Taction de PEsprit 
saint 
Tout au long des exposes oraux et ecrits de la derniere decade de sa vie, Merton precise et 
reprecise ce qu'il entend par devenir le « Christ». II y attire l'attention sur le role 
essentiel de l'Esprit dans ce devenir : « Christ». Deja en 1958, il ecrit a ses confreres : 
When we celebrate the holy liturgy, Christ prays in us, His Holy 
Spirit adores and loves in us. Light to understand what we sing and 
what we do is given to us supernaturally by the Holy Spirit 
Himself. His grace transforms us in Christ so that our inmost souls 
begin to take on the likeness of Christ and our hearts share in the 
love and self-surrender with which, on earth, He offered Himself to 
the Father for the sins of the world.2 
Et, il leur precise, en empruntant d'autres paroles de Papotre Paul (1 Co 6, 17)3, que c'est 
PEsprit meme du Christ qui s'empare veritablement de Pesprit du moine pour le mouvoir 
de son propre Souffle. Abordant la question du renoncement a la liberie, exige dans 
Pascese monastique, il ecrit: 
The 'renunciation' of freedom made by the monk is a sacrifice of a 
lower and more material kind of autonomy in order to attain to a 
higher and more spiritual autonomy - the autonomy of one who is 
so closely united to the Holy Spirit that the Spirit of God moves 
him as his own spirit. « For He that is joined to the Lord is one 
Spirit [1 Co 6, 17] ... I live, now not I, but Christ liveth in Me 
[Ga 2,20a]. »4 
Devenir soi-meme Christ, poursuit Merton en 1962, c'est laisser PEsprit de Jesus agir en 
soi et vivre en soi. C'est Lui laisser Pespace d'etre « soi» et se dormer Pespace d'etre 
« Lui ». Aussi reflechissant sur la traversee des souffrances et epreuves de la vie, il ecrit: 
1. By his love, by the action of his Spirit, Jesus enters into our 
hearts in the midst of our trials and takes away the love of worldly 
1
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 333. 
2
 T. MERTON. «Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 58. 
3
 1 Co 6, 17 : « Celui qui s'unit au Seigneur, au contraire, n'est avec lui qu'un seul esprit. » 
4
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 76. La mise en italique l'a 
&e par l'auteure de la presente recherche. 
7 
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things, delivers us from self-love which is the obstacle to our 
progress and the real source of our suffering. 
Hence his action liberates, heals, and alleviates. It brings joy and 
strength. The inner strength which comes from Christ is something 
we could never attain without him. It is therefore his; it comes to 
us a gift from him. Yet also it is ours, for he has given it to us; it 
operates in us; it is ours to use and to enjoy. 
2. Jesus also and above all produces in us his own dispositions and 
his own love, so that doing all and suffering all as he himself does, 
we shall experience his victory and share his love of his Father.1 
L'annee suivante, en 1963, il rappelle a ses lecteurs et lectrices des Collectanea 
Cisterciensia l'objectif de la vie monastique. Cette derniere se veut etre une ecole a 
l'interieur de laquelle le moine apprend a se laisser guider par l'Esprit du Christ qui 
l'habite . Ainsi, le moine pourra-t-il devenir non seulement cet enfant de Dieu, 
veritablement capable de qualifier de Pere son Dieu, mais egalement cet enfant de Dieu 
apte a devenir heritier de Dieu et coheritier du Christ, comme l'atteste l'apotre Paul en cet 
extrait de Lettre aux Romains (Rm 8, 14-17)3. Merton juge cet extrait paulinien 
suffisamment important pour le citer integralement en premiere page de son article 
«Examination of Conscience and Conversatio Morum». Or Pequipe editrice des 
versions 1956 et 1998 de la Bible de Jerusalem souligne, dans sa note explicative du 
premier verset de cet extrait de Lettre aux Romains (Rm 8, 14), l'inimaginable role de 
l'Esprit Saint dans la vie interieure, et par le fait meme l'insoupconnable portee de 
Ga 2,20a qu'elle associe tres explicitement a Rm 8, 14. Cet equipe editrice precise ainsi 
le sens a apporter a Rm 8, 14 : « Plus que simple <maitre interieur>, l'Esprit est le 
principe d'une vie proprement divine dans le Christ, cf. 5 5; Ga 2 20. » 
1
 T. MERTON. «Christian Freedom and Monastic Formation)), [...], 1962, p. 301. La mise en italique 1'a 
ete par l'auteure de la pr^sente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Examination of Conscience and Conversatio Morum», [...], 1963, p. 355. 
3
 Rm&, 14-17 
H En effet, tous ceux qu'anime l'Esprit de Dieu sont fils de Dieu. 
is Aussi bien n'avez-vous pas recu un esprit d'esclaves pour retomber dans la crainte ; vous avez 
recu un esprit de fils adoptifs qui nous fait nous Verier : Abba ! Pere ! 
16 L'Esprit en personne se joint a notre esprit pour attester que nous sommes enfants de Dieu. 
n Enfants, et done heritiers ; heritiers de Dieu, et coheritiers du Christ, puisque nous souffrons avec 
lui pour etre aussi glorifies avec lui. » 
4
 La Bible de Jerusalem, traduite en francais sous la direction de L'Ecole biblique de Jerusalem, Nouvelle 
edition revue et augmented, Paris et Montreal, Cerf et Les Editions Mediaspaul, 1998, p. 1950, nbp. i. 
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Et Merton de poursuivre dans le meme sens, en mai 1965, alors qu'il entretient ses 
novices sur le role de la Vierge Marie dans ce faconnement a 1'image du Christ. II y 
insiste sur la mission unique de l'Esprit, seul maitre d'oeuvre de Pengendrement de 
l'humain, en Christ l'habitant: 
When you say that our Lady forms Christ in us, this means that by 
Her, whatever Her action is, by Her personal love for us [...] the 
Holy Spirit is given to us more abundantly than it would otherwise 
be. Grace is given more freely and abundantly than it would 
otherwise be and when grace is given the Holy Spirit is given. The 
Holy Spirit is the one who is forming Christ in us. Now how does 
He forms Christ in us? The simple way to put it is He creates in us 
the dispositions of Christ, the motives of our Lord, his love, his 
way of looking at his heavenly Father, his way of looking at other 
people. And that is your conversion of manners.1 
vi) La nouvelle identite « en Christ» : laisser le Christ vivre en soi 
Vivre du Souffle meme du Christ, c'est Lui abandonner sa volonte, comme Merton le 
rappelle encore une fois a ses confreres en mars 1968 . C'est Le laisser reellement 
diriger sa vie et meme son corps, comme le suggere cette courte priere monastique 
d'inspiration paulinienne, citee precedemment: « May the Lord directs our heart and our 
body in the charity of God and in the patience of Christ.3 » (2 Th 3, 5) Merton insiste 
aupres de ses novices, il leur faut se replacer au rythme des jours, dans cette conscience 
constante que non seulement ils se vivent dans le Christ, mais que le Christ vit 
effectivement en eux4. Comme il le leur dit: « We are living in Christ and Christ is living 
1
 T. MERTON. The Commitment to Conversion, conference donnde le 31-05-1965 et repertoriee sous le 
titre de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2233, 1988, face A. La mise en italique l'a 6t6 par 
l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 T. MERTON. Renunciation of Desire and Will, conference donnee le 5-05-1968 et repertoriee sous le titre 
de : Cassian, [...], Merton AA 2074, 1988, face A; The Commitment to Conversion, conference 
donnge le 5-05-1968 et repertories sous le titre de : Conversion of Manners and Early Monks, [...], 
Merton AA 2233, 1988, face B. 
3
 T. MERTON. The Patience of Conversion, conference donnee le 10-05-1965 et repertoriee sous le titre 
de : Conversion of Manners, [...], Merton AA 2232, 1988, face A. 
4
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertoriee sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [..,], Merton AA 3019, 1996, face A. 
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in us and this is a fact and this is the fact of our life. This is the reality that we're 
living.1 » 
vii) La nouvelle identite « en Christ » : un double mouvement: celui du Christ en soi et 
de soi « en Christ » 
Pour les aider a entrer en cette pleine conscience de ce double mouvement de leur vie 
« en Christ» et de la vie du Christ en eux, il invite ses novices a mediter frequemment le 
contenu de ce Psaume invitatoire qu'ils sont appeles a prier en debut de journee : 
« Sachez-le, c'est Yahve qui est Dieu, il nous a faits et nous sommes a lui, son peuple et 
le troupeau de son bercail. Venez a ses portiques en rendant grace, a ses parvis en 
chantant louange, rendez-lui grace, benissez son nom! » {Ps 100 (99), 3-4)2. Dans son 
commentaire a ses deux versets bibliques, il leur dit: 
It is our turn now to realize what it is to have Christ living in us. 
We live in the risen Christ. [...] There's three lines in Ps 100 
(99) which we sing every morning, which is the invitatory, which 
sort of gives the keynote to everything we are doing all day long 
[...] and the three lines are these: <because he made us and not 
we ourselves and we are his people and we are the sheep of his 
pasture, therefore entering his gate with thanksgiving and 
praise.> 
This is our life. This is the Christian life. This is basically what 
we experience as Christians. The Christian experience is made 
up of these three things. This is nothing hidden or nothing 
strange, nothing esoteric. Every Christian experiences this in his 
own way and as monks we should experience this fully and more 
deeply.3 
viii) La nouvelle identite « en Christ » : sur la voie du renoncement a soi 
Pour Merton, devenir soi-meme Christ, se laisser mouvoir par le Souffle et Lui 
abandonner sa volonte ne doit aucunement etre synonyme de depersonnalisation. La mort 
1
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donn£e le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. La mise en 
italique l'a et£ par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donnee le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. 
3
 T. MERTON. Poverty and Religious Experience, conference donneS le 24-07-1963 et repertories sous le 
titre de : Summing up the Essence of Christian Life, [...], Merton AA 3019, 1996, face A. 
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a soi, inherente a la suite du Christ, n'implique aucunement l'aneantissement de l'humain 
en son essentiel, c'est-a-dire la disparition du coeur de soi, de ce centre de soi, ou habite 
Dieu, et que Merton nomme, comme nous Pavons dit precedemment: «this little seed of 
you, this little kernel of gold. '» Cette mort a soi signifie davantage la mort a son « faux 
moi », en vue du degagement de son « vrai moi » « en Christ »2, c'est-a-dire en vue de sa 
« nouvelle identite » en Christ. C'est ce que Merton expose en 1960 alors qu'il decrit la 
vie des premiers Peres du desert et precise les objectifs de leur vie en retrait. II affirme 
alors : 
He [the hermit] had to die to the values of transient existence as 
Christ had died to them on the Cross, and rise from the dead with 
Him in the light of an entirely new wisdom. Hence the life of 
sacrifice which started out from a clean break, separating the 
monk from the world. A Life continued in "compunction" which 
taught him to lament the madness of attachment to unreal values. 
A life of solitude and labour, poverty and fasting, charity and 
prayer which enabled the old superficial self to be purged away 
and permitted the gradual emergence of the true, secret self in 
which the Believer and Christ were "one Spirit".3 
ix) La nouvelle identite « en Christ» : renoncer a sa volonte propre pour devenir 
expression de la volonte de Dieu 
L'abandon de sa volonte au Christ ne veut pas dire que le croyant se depouille de sa 
volonte, au point de ne plus pouvoir avoir de volonte, et au point de se voir manipule 
comme un pantin en atonie de volonte. Cela veut simplement dire, dans la pensee 
mertonnienne, que le croyant laisse consciemment, librement, deliberement, le Christ le 
1
 T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», [...], 1974 (1965), p. 64. 
2
 Meme si Merton a developpe" un theologie du « moi » comme le demontre Anne Carr dans : A Search for 
Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, Notre Dame, Indiana, University of Notre 
Dame Press, 1988, xii + 171 p., et meme si Walter Conn a ecrit en 1986 : «In Seeds of Contemplation, 
however, with the true self/false self distinction, Merton found the apt metaphor for articulating the 
discovery's transformational pattern.», dans : «False Self/True Self», Christian Conversion. 
A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, New York, Mahwah, Paulist Press, 1986, p. 
236-238, Merton n'a que tres peu exploite cette m&aphore dans le cadre du materiel retenu pour ce 
premier volet de notre recherche. II reffleure dans : The Wisdom of the Desert et dans True Freedom. 
T. MERTON. «The Wisdom of the Desert», The Wisdom of the Desert, [...], 1960 p. 3-25 et dans : True 
Freedom, conferences donnees les 12 et 19 decembrel965, [...], Merton AA 2803, 1995, (faces A et B). 
Cependant, Merton fait largement appel a cette metaphore des « vrai et faux moi» dans le cadre du 
materiel retenu pour les second et troisieme volets de notre recherche : La foi chr&ienne dans le monde 
occidental contemporain a Merton et le bouddhisme zen. Voila ce qui explique notre report de la 
definition que fait Merton de ces realites des « vrai et faux moi ». 
3
 T. MERTON. «The Wisdom of the Desert», The Wisdom of the Desert, [...], 1960, p. 7-8. 
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mouvoir de l'interieur, de sorte qu'il n'y a plus d'ecart entre sa volonte et celle de Dieu 
sur lui. Le moine « epouse », dans le sens fort du terme, la volonte de Dieu sur lui. II fait 
un avec elle. II s'abandonne a elle, pour laisser Dieu le mouvoir Lui-meme. Cette volonte 
de Dieu devient sienne, comme Merton l'affirme a ses novices en aout 1964. Leur 
exposant le bien superieur recherche en renon9ant a leur volonte, il leur affirme : 
The higher good that I get from renouncing my own will is that 
God's will is done in me. Now there is the thing, there is another 
aspect of it very important. This is that God's will is done in me 
not as the will of somebody outside me but as my own will. This 
is the most important thing. If you miss this thing, the whole 
thing is missed. It is not a greater good for me simply to 
renounce my own freedom, my own free exercise of my will, in 
order to have God's will imposed on me from outside. This puts 
me in a position of an animal [...] The greater good is that I 
renounce my will in order to freely embrace God's will, in order 
to make God's will my own or in order to have God make my 
will his will. In other word so that my act of freedom becomes 
God acting in me. [...] 
The thing is that I should want the thing that God wants. I am not 
only doing the thing He wants, but want what He wants. That is 
the higher good. If I do the thing that God wants, that's enough 
but it is not only renunciation, it is not really the cross. Willing it 
as my own will. In other words, to be a saint is a person that 
when he does his own will, he is doing the will of God. That 
does make the distinction clear. It is the origin of it. The root of it 
is in God, not in myself. [...] 
So that's what I do when I renounce my will is that I renounce 
simply acting according to my own will. I become free in such a 
way that my free act starts in God and I complete it in me. This is 
the greater good. This is the good we are striving for. This is 
really a greater good. The good because it means to say that I 
renounce my own will as a sort of separate being battled around 
in outer space somewhere and I become an instrument of God's 
will, so that my will and the will of Christ become one.1 
Or lorsque Merton parle de renoncement, il ne fait pas uniquement reference au 
renoncement a ce qui est « mauvais » en soi mais bien au renoncement a ce « bon » en 
soi, afin de laisser Dieu utiliser ce « bon » et le rendre pleinement fecond. Voila ce qu'il 
1
 The Vow of Conversion, conference donnee le 26-08-1964 et repertoriee sous le titre de: Vow of 
Conversion of Manners , [...], Merton AA 2228, 1988, face B. La mise en italique l'a 6t6 par l'auteure 
de la presente recherche. 
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affirme a ses novices le ler mai 1965 dans le cadre d'une de ces nombreuses tentatives 
pour cerner le vceu de conversion des moeurs. II leur dit: 
What has to happen is a complete inner change so what's good in 
oneself is surrendered to Christ so He can do what He wants with 
it. We take our freedom and we surrender it to Him and from 
then on, we will follow as best we can the indication of His will. 
We know or we believe He is leading us in the right direction. 
We don't necessarily see it. But He leads us in the right 
direction. We give Him our will and then He uses it. He draws in 
the right direction. We follow. We do this thing and that thing. 
We do the other things which are willed by him. Each time, in a 
spirit of surrender, a spirit of faith and gradually he gains 
possession of us by this. So that is conversion of manners.1 
Poursuivant aupres de ces novices cette meme reflexion sur le voeu de conversion des 
moeurs, Merton precise quelques jours plus tard, dans son commentaire a cet extrait 
neotestamentaire de 1'evangeliste Matthieu (Mt 19, 28) 2, que les moines, tout comme les 
apotres et tous ceux qui suivent le Christ, sont a ce point unis a la volonte de Dieu et a 
Dieu Lui-meme, qu'eux-memes deviennent une expression reelle et feconde de la verite 
de Dieu. C'est ce qui lui fait dire a ses novices le 4-05-1962 : 
What does that mean? [Mt 19, 28]. [...] The apostles and all those 
who followed Christ will judge tribes of Israel in a sense that they 
will be so completely united to God's plan and God's wisdom 
which is realized in them that their life itself is an expression of the 
truth, is an expression of God's truth and their life is an expression 
of salvation. And so in a way these apostles sitting in a trial throne 
and judging the tribes because they have become a kind of standard 
of what the truth of God is. In a way they are saved, the world is 
judged by them in this sense. [...] So they are the standard, they 
become the standard of truth. 
1
 T. MERTON. The Quest. The Quest for Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 1-05-
1962, et repertories sous le titre de : Feast of St. Robert, [...], Merton AA 3403, 2001, face B. 
Mt 19, 28 : « Jgsus leur dit: < En verite je vous le dis, a vous qui m'avez suivi: dans la regeneration, 
quand le Fils de Phomme stegera sur son trone de gloire, vous siegerez vous aussi sur 
douze trones, pour juger les douze tribus d'Israel. > » 
3
 T. MERTON. The Quest. The Quest for Grail and Conversion of Manners, conference donnee le 4-05-
1962, et r6pertortee sous le titre de : Conversion of Manners : Goodness, [...], Merton A A 3403, 2001, 
face A. 
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x) La nouvelle identite « en Christ» : chemin d'accomplissement de soi et de completude 
humaine 
Cette nouvelle identite dans le Christ, appelle, comme nous l'avons vu precedemment, de 
necessaires depouillements et renoncements. Ces renoncements et depouillements ne 
conduisent cependant pas l'humain a la destruction de lui-meme, mais bien a son 
accomplissement, confie Merton a une carmelite a 1'occasion de ses engagements 
defmitifs. S'entretenant avec elle sur le sacrifice de sa vie, il lui ecrit: 
You are offering your life in sacrifice to God. It is a true and very 
pleasing sacrifice. It will be all the more pleasing if it is more 
positive than negative. By that I mean that you will give yourself to 
God with greater completeness and greater joy if you do not insist 
too much on thinking of your sacrifice as a "destruction" of your 
being. It is not a destruction but & fulfilment... We too easily tend 
to focus our eyes on our sinfulness and nothingness; and then we 
forget that we have risen with Christ, that we have wonderful new 
life to live in His Spirit.1 
Cet accomplissement de l'humain a couleur de completude « en Christ »2, poursuit 
Merton l'annee suivante, a l'occasion d'une breve incursion dans la pensee confuceenne. 
C'est apres avoir decrit les quatre poles de la completude humaine selon la sagesse 
chinoise - il s'agit de l'amour, de la droiture, de la liturgie et de la sagesse3 - que Merton 
applique cette completude au Christ. S'inspirant de 1 Co 1, 20-30 4, et plus 
1
 T. MERTON. «Letter to a Carmelite Nun on Her Final Vows dans : Sister Vera Marie, o.c.d., <Thoughts 
on Retreats for Nuns>», Review for Religious, vol. 23, July 1964, p. 479. La mise en italique l'a &e par 
l'auteure de la presente recherche. 
2
 Nous avons traduit par completude le mot anglais wholeness, nous inspirant de la definition de 
completude proposee par Le Tresor de la Langue Francaise Informatise : « Completude, Didact., rare, 
Etat, caractere de ce qui est complet, acheve, parfait. » http://atilf.atilf.fr/dendien/scripts/tlfiv5.htmrde 
Merton aborde de nouveau cette notion de completude humaine en Christ dans ((Monastic Experience 
and East-West Dialogue, conference donnee a Calcuta en octobre 1968», The Asian Journal of Thomas 
Merton,[...], 1973, p. 309-317. 
3
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donnee le 10-06-1965 et repertoriee sous le titre de : 
Chinese Thought, [...], Merton AA 2906, 1995 face B. L'application au Christ de ces quatre p61es de 
la sagesse chinoise est commentee par P. PEARSON. ((Thomas Merton and the Christian Search for 
Wholeness and Holiness», The Merton Journal (UK), vol. 5, n° 2, 1998, p. 34. 
4
 1 Co 1,20-30: 
20 Ou est le sage ? ou est le scribe ? oil est le contestataire de ce siecle ? Dieu n 'a- t - i l pas frappe de 
folie la sagesse du monde ? 
21 Car puisque le monde, avec sa sagesse, n'a pas connu Dieu dans la sagesse de Dieu, il a plu a 
Dieu de sauver les croyants par la folie de la predication. 
22 Les Juifs demanden t des miracles , et les Grecs cherchent la sagesse : 
23 nous , nous prechons Christ crucifix, scandale pour les Juifs et folie pour les pai'ens, 
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specifiquement de 1 Co 1, 30, Merton affirme que non seulement le Christ incarne cette 
completude humaine mais que seul le Christ, par son Esprit, peut permettre a 1'humain 
d'atteindre cette completude. 
C'est ce que Merton expose a ses novices dans le cadre d'une conference donnee le 10-
06-1965. A sa question : « Where does the Christian find wholeness? », il leur repond : 
« in Christ» et precise ce qu'il veut dire en cela : 
This Confucian wholeness for us is going to have meaning so far 
as this is something that is going to be fulfilled perfectly in Christ. 
So Confucius has got a set up which takes you so far but it doesn't 
take you all the way because it calls for something that Confucius 
can't provide in China, and Buddha can't provide. [...] Christ has 
to provide it. The Holy Spirit has to provide it and this lifts this 
whole thing to a higher plane and this is really quite an 
extraordinary correspondence here. The context of this passage is 
that in the wisdom of the cross, the Jewish hope is fulfilled and the 
philosophers, the gentiles That Christ is the fulfillment of the 
aspiration of Jews and Gentiles. 
[...] What you got here [1 Co 1, 30] is this elevated to a higher 
plane. You've got the same four. You've got redemption, 
justification, sanctification and wisdom. This is exactly the same 
fourfold structure. This is the same thing. Here instead of just 
simply a human love, 'heartedness', you have love lifted to a level 
of a redemptive love. A divine human 'heartedness' [...] 
Justice perfected by a supernatural justification which is something 
more than just simply my just act. It's the justice of God 
communicated to me in the passion of Christ. And this is terribly 
important to see the relation of these two because this is the 
Christian dimension of these wisdoms of these non Christian 
wisdoms which can't fulfill things by themselves. All they can do 
24 mais pour ceux qui sont appeles, tant Juifs que Grecs , Christ, puissance de Dieu et sagesse de 
Dieu. 
25 Car la folie de Dieu est plus sage que les hommes , et la faiblesse de Dieu est plus forte que les 
hommes . 
26 Conside>ez, freres, comment vous avez ete a p p e l e s : il n ' y a parmi vous ni beaucoup de sages 
selon la chair, ni beaucoup de puissants, ni beaucoup de nobles. 
27 Mais Dieu a choisi les choses folles du monde pour confondre les sages ; Dieu a choisi les choses 
faibles du monde pour confondre les fortes ; 
28 Dieu a choisi les choses viles du monde, celles qu ' on meprise , celles qui ne sont pas, pour rdduire 
a rien celles qui sont, 
29 afin que nulle chair ne se glorifie devant Dieu. 
30 Or, c 'es t par lui que vous etes en Chris t -Jesus qui, de par Dieu, a 6t6 fait pour nous sagesse, et 
aussi jus t ice , sanctification et redemption. 
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is place an aspiration which needs to be fulfilled from somewhere 
else. It's fulfilled, not through our effort but through the grace of 
God. 
And then sanctification ties beautifully with this idea of the 
Chinese notion of liturgy and Christ the sanctifier you find Him 
written about in the Epistle to the Hebrews this whole idea of the 
sanctifying power of the sacrifice of Christ. And on wisdom of 
course it's the same thing.1 
xi) La nouvelle identite « en Christ » : voie d'une riche fecondite personnelle et collective 
En vivant veritablement du Christ qui l'habite, tout abandonne a son Souffle, le moine ne 
s'appartient plus, affirme Merton2. II appartient au Christ. Et en Lui, il se voit introduit 
dans le repos de la confiance3. En Lui, poursuit Merton, il accede a cet amour universel, 
dont seul le Christ est capable et qui le fait appartenir a tous ses freres et sceurs. Cette 
« nouvelle identite » en Christ rend ainsi feconde la vie du moine. Elle la fait participer a 
la fecondite amoureuse et salvifique du Christ, comme 1'expose Merton en 1958. 
C'est dans un langage theologique plus traditionnel et moins personnalise que celui du 
milieu des annees soixante, que Merton partage ainsi a ses confreres sa reflexion sur la 
fecondite monastique, fruit immediat de leur conversion : 
In proportion as we grow in the likeness of Christ by charity, we 
become able, as He did, to take upon ourselves the sorrows of 
other men without complacency and without patronage, but with a 
strength that really lifts the burden from their shoulders, and really 
helps them carry it. 
This is the true meaning of Christian penance, which destroys sin. 
Penance is more than a matter of 'doing penances'. It is a 
metanoia, a complete change of heart which fills our soul with a 
love strong enough to consume sin and pure enough to go out and 
heal the wounds in the soul of the sinner. Such love is given only 
by the Spirit of Christ, the sanctifier of the Church, and the hidden 
God who dwells in each soul as in His temple. 
1
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donnee le 10-06-1965 et r^pertoriee sous le titre de : 
Chinese Thought, [...], Merton AA 2906, 1995 face B. La mise en italique a eta" faite par l'auteure de 
la presente recherche. 
2
 T. MERTON. Surrender to God, conference donnee le 8-08-1965 et repertories sous le titre de : 
Philoxenus on Chastity, [...], Merton AA 2904, 1995, face B. 
3
 T. MERTON. Solitude : Breaking the Heart, conference donnee le 28-01-1968 et repertories sous le titre 
de : Hermits : Breaking the Heart, N.C.R., [...], Merton AA 2099, 1988, face B. 
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[...] Christ alone is able to bring true peace to the hearts of men, 
and it is through the hearts of other men that He brings it. We are 
all mediators for one another with Christ by our charity, by our 
sharing in His cross, by our love and humility in taking upon 
ourselves the sins of the world without condemning sinners, 
placing ourselves below others and forgiving all. By our humility 
and charity Christ lives in the world, and prepares the 
consummation of His kingdom, inviting men to be merciful to one 
another, to be just, to give every man the good that is owing to him 
and more besides - to repay evil with good.1 
Cette fecondite du moine et du Chretien, en leur nouvelle identite christique, se voit 
transposed au niveau de la communaute monastique et meme au niveau de l'humanite 
entiere en une fecondite collective qui a nom : « Christ mystique », confie Merton a ses 
confreres en 1958, et a ses novices en 1964. 
Aux premiers, faisant un retour sur le but de leur vocation monastique, il ecrit: 
The monastic life is designed in such a way that all day long each 
member of the community must reproduce in his conduct and in 
his heart the humility and obedience, the prayer and mercy, the 
wisdom and meekness of Christ. By doing this he and his brethren 
form 'one Person' - the mystical Christ - who carries out every 
kind of work of charity, in regard to those who come into contact 
with the monastic community from the outside. The monk's job is 
to collaborate with his brothers in forming 'one Person' - the 
mystical Christ, the monastic community.2 
Et il leur redit avec insistance : 
Furthermore he loves his brethren and surrenders his will to the 
'common will' the more he is at liberty to be alone with God in 
Himself, since he rises above himself to find both himself and 
others in God [...] Great and sacred indeed is the mystery of our 
vocation to share with Him His solitude and His community, for 
Him we are so closely united to one another as to form but 'one 
man', and that one man is Christ. 
[...] In Him we find both liberty and security together because we 
are no longer divided from one another but are perfectly united in 
Him who is all in all, and in Him we are one with God our Father.3 
1
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...], 1992 (1958), p. 77-78. 
2
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...] 1992 (1958), p. 45. 
3
 T. MERTON. ((Monastic Peace», The Monastic Journey, [...] 1992 (1958), p. 69. 
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Avant de resumer ainsi en une seule phrase la finalite de lew vocation monastique : « For 
our destiny is to be one in Christ.1 » 
Aux seconds, qu'il entretient sur le voeu de conversion des moeurs, et s'inspirant de 
YEpitre de Paul aux Ephesiens (Ep 4, 7-13)2, il apporte un enseignement lumineux sur la 
dimension communautaire de ce vceu et son ordonnance : « a constituer cet Homme 
parfait, dans la force de l'age, qui realise la plenitude du Christ. » (Ep 4, 13)3 II leur 
confie alors : 
Conversion of manners, according to this Epistle (Ep 4, 7-13) 
consists in our responding to the grace of the Holy Spirit and 
finding our proper place and doing our proper work in the Church, 
that's what God wants of us. In the light of this, our conversion of 
manners ... here he is talking about the formation of a perfect man. 
What's the Perfect man that he is talking about that has to be 
formed? Is he just talking about the individual or what is the 
perfect man? He doesn't say perfect men but perfect man. The 
perfect man that has to be formed is to be 'one Christ'. 
So now this throws light on our conversion of manners. Why? This 
is a new slate. Why? What's the perfect man we usually think of? 
We usually think of correcting ourselves. I want to be a perfect 
man. My conversion of manners consists of me being a perfect 
man, as a unit, as an individual. There more truth on that. I have to 
strive for my own perfection but I have to strive for the building of 
the perfection of the mystical Christ. And this perfect man is not 
just me, you. It is altogether in one. So no matter how perfect a 
man may be in himself, if he is just perfect in himself, it's still not 
the beginning. So this conversion of manners implies a real change 
' T. MERTON. (Monastic Peace», The Monastic Journey, [...] 1992 (1958), p. 71. 
2
 Ep 4, 7-13 : 
7 Cependant chacun de nous a recu sa part de la faveur divine selon que le Christ a mesure ses dons. 
8 C'est pourquoi Ton dit: Montant dans les hauteurs il a emmene des captifs, il a donn6 des dons 
aux hommes. 
9 « II est monte », qu'est-ce a dire, sinon qu'il est aussi descendu, dans les regions inftrieures de la 
terre? 
10 Et celui qui est descendu, c'est le meme qui est aussi monte au-dessus de tous les cieux, afin de 
remplir toutes choses. 
il C'est lui encore qui « a donne » aux uns d'etre apotres, a d'autres d'etre prophetes, ou encore 
dvangelistes, ou bien pasteurs et docteurs, 
12 organisant ainsi les saints pour Poeuvre du ministere, en vue de la construction du Corps du 
Christ, 
B au terme de laquelle nous devons parvenir, tous ensemble, a ne faire plus qu'un dans la foi et la 
connaissance du Fils de Dieu, et a constituer cet Homme parfait, dans la force de l'age, qui 
realise la plenitude du Christ. 
3
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 1-11-1964 et rgpertoriee sous le titre de : 
Early Eastern Monastic Spirituality, [...], Merton AA 2230, 1989, face B. 
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of attitude. In this scene I have a place in the body of Christ and 
the perfection I am aiming for is not just my perfection, it is the 
perfection of Christ. Therefore whatever I do as a member of the 
Church has its part in the formation of this perfect man, this perfect 
Christ. [...] 
The view is that I have got to work for the perfection of the body 
of Christ and there is imperfection in me and imperfection in my 
brothers but we forgive one another. We complete one another and 
we help one another and what I haven't got he has and vice-versa. 
You've got a totally new concept of perfection which is much 
more realistic and much more Christian. So that's conversion of 
manners.1 
En resume 
Si nous voulons resumer la pensee de Merton, sur la « nouvelle identite » en Christ, nous 
pouvons avancer, a partir de ses ecrits et conferences consacres au monachisme chretien 
occidental, que cette nouvelle identite en Christ se presente comme la finalite de la 
vocation baptismale, de la vocation monastique et du vceu de conversion des moeurs, 
propre a la famille benedictine. Cette nouvelle identite en Christ implique un changement 
interieur radical du croyant et du moine, rendu possible par l'Esprit Saint, seul maitre 
d'oeuvre d'une telle mutation en profondeur du coeur humain. Aussi le chretien et le 
moine, abandonnant leur volonte propre, se laissent veritablement mouvoir par 
l'Esprit. Les uns et les autres laissent l'Esprit de Jesus agir et vivre en eux, leur esprit ne 
faisant plus qu'un avec l'Esprit du Christ vivant en eux (1 Co 6, 17). En epousant ainsi 
la vie du Christ les habitant, loin de se voir aneantis en leur personne, moines et 
Chretiens se voient conduits a leur accomplissement comme personne humaine, a leur 
completude. Leur vie participe a la vie du Christ et a la fecondite meme du Christ. Elle 
devient pleinement feconde. Appartenant au Christ, ils appartiennent aussi a leurs freres 
et soeurs en humanite et s'ouvrent « en Christ », a 1'amour universel. Avec leurs freres et 
soeurs engages comme eux « en Christ», ils construisent le « Christ mystique », en vue 
de « constituer cet Homme parfait dans la force de l'age qui realise la plenitude du 
Christ. »(Ep 4, 13) 
1
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 1-11-1964 et r^pertoriee sous le titre de : 
Early Eastern Monastic Spirituality, [...], Merton AA 2230, 1989, face B. 
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4.3 Une analyse et une discussion des resultats pour ce premier volet de la recherche 
Introduction 
Dans ce premier volet de notre recherche consacre a 1'etude des ecrits et conferences de 
Merton traitant du monachisme Chretien occidental, nous nous etions fixe comme objectif 
de cerner la saisie mertonnienne de la conversion chretienne, en verifiant si Merton y 
reprenait la triple cle biblique de Mc 3, 34; Jn 3, 7 et Get 2, 20a. Et dans un tel cas, nous 
desirions degager la maniere dont Merton la reprenait. 
Dans le cadre de cette analyse et discussion des resultats, nos observations nous 
conduisent a degager un certains nombre d'observations que nous presenterons les unes 
apres les autres. Ainsi, avons-nous ete menee a poser treize constats qui se succederont 
dans les huit sections suivantes. Ces constats nous semblent bien decrire l'essentiel de la 
theologie mertonnienne de la conversion chretienne tel qu'elle se degage de la tradition 
monastique chretienne dans laquelle Merton « a eu les pieds, le coeur et la tete ». De plus, 
ces constats nous permettent d'avancer dans la verification de certaines de nos 
hypotheses de depart: i) touchant l'existence d'une theologie de la conversion chez 
Merton et ii) touchant son articulation autour de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7; 
Ga 2, 20a. Nous les exposons done brievement. 
4.3.1 L'extreme importance de la conversion dans la vie monastique 
Aux termes de l'analyse de notre materiel sonore et ecrit, il nous est d'abord donne de 
constater avec evidence, l'extreme importance que Merton accorde a la conversion dans 
la vie monastique en general, et la vie benedictine en particulier '. C'est notre premier 
constat. En effet, Merton y presente le moine comme un professionnel de la vie 
1
 Une telle importance accorded a la conversion dans la vie benedictine est approfondie dans un livre 6crit 
par Dom Gabriel Braso (osb) et public" sous le titre : Sentier de vie. Au seuil de notre conversion. 
Conferences sur la Regie de saint Benoit. Initium conversationis R. B. 73, coll. « Vie monastique » n° 2, 
Abbaye de Bellefontaine, 1974, 197 p., ainsi que dans le livre de Dom Claude Jean-Nesmy, public sous 
le titre de Saint Benoit et la vie monastique, coll. « Sagesse » n° 163, Paris, Seuil p. 2001, p. 58-60. Nous 
y trouvons une confirmation de la tres grande place qu'occupe la conversion, par le voeu de conversion 
des mceurs, dans la tradition bdn^dictine. Merton s'inscrit done tres bien dans le courant b6n6dictin. 
Aussi, appuierons-nous plusieurs de nos propos inclus dans cette analyse et discussion des r6sultats, soit 
en rdftrant, soit en citant des passages de la Regie de vie benedictine. 
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chretienne, appele a vivre avec le plus grand serieux, dans toute sa radicalite et sa 
profondeur, l'appel de Jesus a se convertir. Merton insiste, il n'est pas facultatif pour le 
moine de veiller a se convertir. II doit y travailler a temps plein et cela en vertu de sa 
double vocation baptismale et monastique. 
4.3.2 Une reflexion sur la conversion chretienne, developpee dans le cadre du voeu de 
conversion des moeurs et ouverte a tous les Chretiens 
i) Une reflexion developpee dans le cadre du vceu de conversion des moeurs 
L'importance de ce chemin de conversion est tel que tout moine de la grande famille 
benedictine s'y engage par voeu - vceu de conversion des moeurs - conformement a la 
demande expresse de leur fondateur (RB 58, 17)1. Aussi, c'est dans le cadre du voeu de 
conversion des moeurs que Merton, en ce premier volet de notre recherche, deploie sa 
reflexion sur la conversion chretienne. C'est notre second constat. Heurte par le recent 
confinement du voeu de conversion des moeurs a 1' adoption de bonnes moeurs 
monastiques, Merton a deploye un effort soutenu pour sortir ce voeu de sa gangue de 
superficialite et d'exteriorite. La periode d'' aggiornamento conciliaire des annees 
soixante, favorable au renouveau de la vie religieuse, a fourni a Merton une chance 
inesperee de retourner aux sources de la vie monastique, benedictine et cistercienne pour 
y puiser Vesprit du voeu de conversion des moeurs. De plus, les responsabilites assumees 
par Merton dans la formation des futurs moines lui ont offert une plate-forme de choix 
pour partager ses interrogations face a ce voeu et partager ses reflexions et ses 
propositions de changement. A cet egard, nous nous devons de souligner 1'apport 
inestimable du materiel sonore utilise dans ce volet de la recherche (43 audio 
conferences). Ce materiel sonore s'avere etre un medium unique pour approfondir la 
pensee de Merton sur le voeu de conversion des moeurs et done sur la conversion 
monastique. Nous rappelons que Merton n'a traite du voeu de conversion des moeurs que 
dans deux articles a spectre restreint. Dans le premier, « Examination of Conscience and 
1
 RB 58, 17 : « Avant d'etre recu [le novice], il promettra devant tous a l'oratoire, perseverance, bonne vie 
et moeurs, et obeissance » 
SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome 11, [...], 1972, p. 631. 
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Conversatio Morum » publie en 1963, Merton aborde ce voeu a travers le prisme de 
l'examen de conscience. Dans le second, publie en 1966 sous le titre « Conversatio 
Morum », Merton retrace l'histoire de ce voeu. Or, grace au materiel sonore consulte, 
nous avons eu acces a plus de 15 audioconferences directement consacrees au voeu de 
conversion des moeurs. Notre bassin d'information s'en est trouve ainsi a la fois elargi et 
enrichi. II s'agit d'une premiere contribution de notre recherche a la saisie 
mertonnienne du voeu de conversion des moeurs. 
ii) Une reflexion ouverte a tous les Chretiens 
Meme si Merton presente le moine comme un professionnel de la conversion chretienne, 
appele a aller au bout de son chemin de transformation personnelle, il ouvre sa reflexion 
sur la conversion, a tous les chretiens et ce, en vertu de leur vocation baptismale. C'est 
notre troisieme constat. En aucun cas, Merton n'a voulu limiter ses propos sur la 
conversion au seul cadre de vie monastique et ce, meme si ceux-ci surgissaient au cceur 
de son enseignement sur le voeu de conversion des moeurs. Autant Merton etait preoccupe 
par le renouveau de la vie religieuse, autant il l'etait par celui de la vie chretienne3. 
Lorsqu'il s'adressait aux moines, il n'hesitait pas a elargir son discours sur la conversion 
chretienne pour qu'il rejaillisse a l'exterieur de la cloture monastique. Merton percevait le 
moine comme un temoin de cette conversion chretienne, apte a entrainer sur ce chemin 
de conversion, une sorte de mobilisateur dont il souhaitait ardemment la fecondite. 
4.3.3 Une theoloeie de la conversion chretienne, son articulation autour de la triple cle 
biblique de Mc 8, 34; Jn 3. 7 et Ga 2, 20a et de ses cinq composantes 
L'analyse de notre materiel, a travers les cinq composantes extraites de la triple cle 
biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, revele que dans le deploiement de sa reflexion 
sur la conversion chretienne, Merton fait explicitement appel a chacune d'entre elles, et 
lui accorde une place unique, precise et irremplacable dans le processus de la conversion 
1
 T. MERTON. «Examination of Conscience and Conversatio Morum», [...], 1963, p. 355-369. 
2
 T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, p. 130-144. 
3
 Nous reviendrons sur ce point au chapitre cinq : Reprise de la triple cle biblique dans les ecrits de Merton 
traitant de la foi chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton. 
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chretienne. C'est notre quatrieme constat par lequel se voit verifie, le premier volet de 
notre seconde hypothese concernant la reprise, par Merton, de la triple cle biblique a 
l'interieur du ler ancrage de son horizon theologique, identifie au monachisme chretien 
occidental. 
i) Le renoncement a soi 
Au renoncement a soi, Merton accorde une extreme importance. II precise que, au fil des 
siecles, toute la vie monastique s'est structured autour de ce renoncement a soi, afin 
d'assurer a ses membres un cadre de vie optimale, favorisant un tel renoncement. 
Renoncer a soi fait l'objet de l'ascese monastique1 et touche autant aux divers secteurs de 
la vie du moine qu'aux divers niveaux de sa personne. Mais le renoncement a soi ne 
constitue pas une fin en soi. II demeure un moyen, un sine qua non sans lequel aucune 
transformation en profondeur du coeur humain ne peut advenir. II faut consentir a laisser 
aller « le vieil homme », done a renoncer a soi, si Ton veut naitre a « l'homme nouveau ». 
ii) La prise de la croix 
Mais renoncer au « vieil homme », affirme et reaffirme Merton, ne peut se vivre sans 
douleur. Renoncement a soi et souffrance sont intimement lies. C'est l'inevitable et 
necessaire prise de la croix2 a laquelle Merton accorde une place centrale dans la vie 
1
 Nul n'est besoin de rappeler la place de l'ascese dans l'histoire et la naissance du monachisme chretien en 
Occident. K. S. FRANK. «From Christian Ascetism to Christian Monasticism», With Greater Liberty. A 
Short History of Christian Monasticism and Religious Orders, Cistercian Studies Series n° 144, 
Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1993, p. 17-36; J. GRIBOMONT. «Naissance et 
ddveloppement du monachisme chretien», Le monachisme. Histoire et spiritualite, coll. « Dictionnaire 
de Spiritualite » n° 9, Paris, Beauchesne, 1980, p. 29-52; O. ROUSSEAU. « L'appel a la perfection », 
Monachisme et vie religieuse d'apres Vancienne tradition de I'Eglise, coll. « Irenikon » nc7, Belgique, 
Chevetogne, 1957, p. 11-36. 
2
 La croix constitue le symbole par excellence de la perfection de l'ascese monastique par le biais du 
martyre qu'elle reprEsente. C'est a une telle conclusion qu'arrive Louis Bouyer dans son commentaire a 
I'Exhortation au martyre d'Origene. II ecrit: « Nous avons deja souligne comment une ecrit comme 
VExhortation au martyre d'Origene nous montre le passage pret a se faire de l'ideal du martyre prepare 
par l'ascese a l'ideal de l'ascese Equivalence du martyre. » L. BOUYER. « Les origines du monachisme 
», La spiritualite du Nouveau Testament et des Peres, nouvelle Edition revised et augmentee, Paris, 
Auber, 1966, p. 370-371. 
Rappelons Egalement avec Pierre Miquel qu'a l'origine du monachisme, limitation du Christ et la prise 
de la croix Etaient intimement liees. Aussi Ecrit-il: « Deux logia du Christ invitent le disciple a le suivre 
en prenant sa croix. (Mt 10, 38; 16, 24). Aussi les moines sont-ils des crucifies (Jean Chrysostome, In 
Matthaeum 68, PG 58, 643; pseudo-Macaire, homelie 49, PG 34, 812). » P. MIQUEL. « Signification et 
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chretienne et dans la vie monastique, a cause de la puissance redemptrice de la croix du 
Christ, plantee au cceur de l'histoire humaine. Ici encore, la croix n'est pas a etre 
recherchee pour elle-meme. Elle se veut une consequence a la fois du renoncement et de 
la suite du Christ jusqu'a sa mort sur la croix. Les croix ne peuvent etre vecues qu'en 
union et communion avec le Christ, rappelle a plusieurs reprises Merton. Elles participent 
alors de la fecondite meme de la croix du Christ. 
iii) La suite du Christ 
Renoncement et croix ne trouvent cependant leur justification, affirme Merton, que dans 
la personne du Christ1 En cela, fidele a la tradition benedictine, Merton redit la preference 
que moines et Chretiens doivent porter a la personne du Christ (RB 4, 21)2. C'est dans le 
cadre de cet amour preferentiel que les uns et les autres, confie Merton, se laissent 
instruire par le Christ, cherchant consciemment et deliberement a L'imiter, se laissant 
progressivement et librement prendre la forme du Christ, pour devenir eux-memes 
« d'autres Christ». Aussi, est-ce a cause du Christ et a son exemple (Ph 2, 6-8), fait 
ressortir Merton, que les croyants acceptent et re9oivent la force interieure et la 
determination de s'engager sur le long et exigeant chemin de depouillement personnel qui 
les menera a re-naitre dans le Souffle. Suivre le Christ dans la vie chretienne se presente 
done comme le seul moyen, la seule voie a emprunter pour que le croyant devienne « en 
Christ», cet « homme nouveau », conforme a sa nature originelle, « d'etre », cree, re-
place en une totale soumission de sa personne, a la volonte de son Createur. 
iv) La nouvelle naissance 
motivation du monachisme », A. Solignac et al. Le monachisme. Histoire et spiritualite, coll. 
« Dictionnaire de Spiritualite » n° 9, Paris, Beauchesne, 1980, p. 63. 
1
 Limitation du Christ fait partie, ecrit Pierre Miquel des neufs « 'archetypes', ou 'idees forces' dont les 
moines des premiers temps se sont inspires. [...] La 'sequela Christ? n'est pas la motivation qui est la 
plus explicitee, mais elle apparait aux origines et donne au monachisme chr6tien sa marque specifique.» 
P. MIQUEL. ((Signification et motivation du monachisme », A. Solignac et al. Le monachisme. Histoire 
et spiritualite, [...], 1980, p. 61. 
2
 RB 4, 21 : « ne rien preferer a 1'amour du Christ. » 
SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome I, 1972, p. 457 et 459. 
L'importance de cette preference amoureuse a Pegard du Christ est bien soulign^e par A-C. 
HALFLANTS. « Ne rien preferer a l'amour du Christ RB 4, 21 », Collectanea Cisterciensia, vol. 46, 
1984, p. 112-121. 
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Devenir cet « homme nouveau » a travers ce long processus d'engendrement se presente 
done comme la finalite de la conversion chretienne. Se convertir au Christ, e'est done 
consentir a renaitre1. C'est prendre les moyens proposes et eprouves par le Christ lui-
merae (renoncement a soi - prise de sa croix - suite du Christ) pour se voir depouille du 
« vieil homme » en vue de naitre dans le Souffle et par le Souffle, a cet « homme 
nouveau » en Christ. 
v) La nouvelle identite « en Christ » 
Or, cet homme nouveau, redit Merton, n'a qu'un seul visage : celui du Christ. Aussi, en 
ce passage du « vieil homme » a « 1'homme nouveau », le chretien est-il appele a une 
nouvelle identite christique et sera-t-il capable, a termes, de s'eerier avec l'apotre Paul: 
« ce n'est plus moi qui vis mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a). Voila la finalite 
ultime de ce long et lent processus de conversion qui doit amener, « en Christ», l'humain 
a son accomplissement et a sa plenitude, et les humains a : « constituer cet Homme 
parfait dans la force de l'age qui realise la plenitude du Christ. » (Ep 4, 13) 
Comme nous pouvons le constater a meme notre analyse du materiel sonore et ecrit, 
Merton articule sa reflexion sur la conversion chretienne autour des cinq constituants de 
la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a. A travers eux, Merton offre une 
definition a la fois personnalisee et originale de la conversion chretienne et du voeu de 
conversion des mceurs a laquelle elle est associee. C'est un premier apport de la 
reflexion mertonnienne. 
1
 Cette r€a\te de la renaissance dans la spiritualite ben&lictine est mise en relief par Macrina Sitzia dans sa 
reflexion sur le voeu ben^dictin de conversion des mceurs. L'auteure associe ce vceu d'ailleurs au devenir 
soi-mSme un « autre Christ ». M. SITZIA. «The Benedictine Vow 'conversio morum'», dans C. Lamb et 
D. Bryant (eds.), Religious Conversion. Contemporary Practices and Controversies, London et New 
York, Cassell, 1999, p. 221. 
2
 Comme nous venons de le mentionner a la note pr6c6dente M. Sitzia associe renaissance et identite" 
christique. M. SITZIA. «The Benedictine Vow 'conversio morum'», dans C. Lamb et D. Bryant (eds.), 
Religious Conversion. Contemporary Practices and Controversies, [...], 1999, p. 221. 
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4.3.4 Les cinq composantes de la triple cle biblique : un tout indissociable et un ensemble 
dvnamique 
i) Un tout indissociable 
Si, a la suite de cette analyse, nous pouvons affirmer et confirmer la presence, dans les 
propos de Merton, de chacune des cinq composantes de cette triple cle biblique, il nous 
faut ajouter que ceux-ci constituent un ensemble dont aucun element ne peut etre 
soustrait. Pour Merton, ces elements forment un tout indissociable. C'est notre 
cinquieme constat. 
Chez Merton, il serait impensable de concevoir la conversion chretienne : 
- hors du renoncement a soi, qui en constitue un moyen privilegie, 
- hors de la prise de la croix, qui s'impose en consequence inevitable a ce chemin de 
renoncement et a cette suite du Christ, 
- hors de la personne du Christ, qui appelle et fonde la conversion chretienne, 
- hors de la nouvelle naissance, qui s'affiche comme un passage oblige 'vers', 
- hors de la nouvelle identite « en Christ », qui determine la finalite ultime de cette 
conversion chretienne. 
Vouloir soustraire le renoncement a cet ensemble d'elements definissant la conversion 
chretienne priverait la conversion d'un moyen eprouve et propose par la tradition 
chretienne pour atteindre cette transformation, en profondeur, de la personne qu'implique 
la conversion chretienne. Vouloir en retrancher la prise de la croix nierait le caractere 
sacrificiel du renoncement et de la suite du Christ, qui, Lui-meme, s'est aneanti et est 
mort sur une croix. Vouloir enlever la suite du Christ denaturerait la conversion 
chretienne, justifiee en et par la personne du Christ, et fondee sur Lui. Vouloir supprimer 
la nouvelle naissance eliminerait cette realite de l'engendrement, du naitre a cet « homme 
nouveau ». Vouloir en soustraire la nouvelle identite « en Christ » priverait de sa finalite 
ultime, la conversion chretienne, ordonnee a l'avenement du Christ, et empecherait 
d'apprehender la radicalite et la profondeur de la transformation personnelle exigee par la 
conversion chretienne. Le Chretien doit reellement devenir cet « autre Christ ». 
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ii) Un ensemble dynamique 
S'ils forment un ensemble d'elements indissociables, ces cinq composants, dans la 
pensee mertonnienne, sont interrelies et forment un ensemble dynamique, voire vivant, 
dans lequel chaque element s'appelle mutuellement et se visite dans un incessant 
mouvement de l'un vers 1'autre. C'est notre sixieme constat. En un tel cadre de 
definition, il n'est pas surprenant de constater que le renoncement a soi appelle la prise de 
la croix, que la suite du Christ implique le renoncement a soi et la prise de la croix, que la 
prise de la croix est suscitee par le renoncement et la suite du Christ, que la suite du 
Christ conduit a la nouvelle naissance et a la nouvelle identite « en Christ», que la 
nouvelle naissance engendre la nouvelle identite « en Christ » et ne peut advenir sans 
renoncement a soi et prise de la croix. 
La frontiere entre ces constituants demeure done, chez Merton, fluide et poreuse, puisque, 
malgre le fait que chaque element soit distinct des autres et contribue de facon unique au 
processus de conversion, chacun d'eux laisse entrevoir, en ce qu'il est, un autre, voire 
d'autres elements. Ainsi, impossible de penser renoncement, en dehors de la perspective 
de la croix et de la suite du Christ. Impossible de considerer la prise de la croix, sans 
envisager le renoncement et la suite du Christ. Impossible de parler suite du Christ, sans 
etre conduit necessairement au renoncement a soi, a la prise de la croix, a la nouvelle 
naissance et a la nouvelle identite en Christ. Impossible d'imaginer la nouvelle naissance, 
hors de la suite du Christ et de la nouvelle identite « en Christ ». Impossible d'envisager 
la nouvelle identite « en Christ » sans reference a la suite du Christ, a la nouvelle 
naissance, au renoncement a soi et a la prise de la croix. 
4.3.5 La triple cle biblique : l'ordonnance des cles, la conversion chretienne dans son 
processus et un retour en boucle d'une cle a 1'autre 
i) L'ordonnance des cles 
De la facon dont Merton reprend les trois cles bibliques et leurs cinq composantes, un 
ordre semble se dessiner entre ces derniers et laisse entrevoir une ordonnance particuliere 
des trois cles bibliques. C'est notre septieme constat. En effet, les trois premiers 
constituants, autour desquels s'articule la lere cle biblique (Mc 8, 34), semblent former un 
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sous ensemble «tremplin » vers les deux autres cles bibliques. Cette 1 cle biblique, qui 
detaille certaines conditions essentielles a la suite du Christ - renoncement a soi et prise 
de sa croix - semble etre traitee par Merton comme un point de depart dans ce processus 
de conversion. Les reflexions de Merton sur la conversion nous amene a conclure a 
1'impossibility de renaitre et d'acceder a une nouvelle identite « en Christ », a moins de 
se mettre en marche a la suite du Christ. Seule cette marche, a la suite du Christ, peut 
rendre possible la renaissance dans le Souffle (Jn 3, 7). La lere cle biblique conduit done a 
la 2ime cle biblique et lui est necessaire. En meme temps ce « re-naitre », ce naitre a 
nouveau, ne constitue pas une fin en soi mais un passage oblige vers ce devenir un « autre 
Christ». Aussi, est-ce par la nouvelle naissance que le chretien peut acceder a sa nouvelle 
identite « en Christ ». C'est cette nouvelle identite « en Christ » qui constitue Pobjectif 
final du processus de conversion. La 2ime cle biblique conduit done a termes a la 3ime cle 
biblique. Entre ces trois cles bibliques, il nous est donne de constater qu'il y a : 
- un point de depart, exprime par la lere cle biblique (Mc 8, 34), 
- un passage oblige, represents par la 2ime cle biblique (Jn 3, 7), 
- et un point d'arrivee, evoque par la 3ime cle biblique (Get 2, 20a). 
ii) La conversion chretienne dans son processus 
A elles trois, ces cles bibliques resument la conversion chretienne tel que percue par 
Merton, et soulignent l'existence d'un processus dans la conversion chretienne. C'est 
notre huitieme constat. Chez Merton, ces cles bibliques torment un ensemble complet 
qui ne pourrait souffrir l'absence d'aucune d'elles. On ne pourrait parler de veritable 
conversion chretienne, sans qu'ait eu lieu cette nouvelle naissance dans le Souffle et sans 
que cette nouvelle naissance n'ait engendre la nouvelle identite « en Christ ». 
L'utilisation de ces trois cles bibliques offre done des balises concretes et situent la 
conversion chretienne dans un processus qui se deploie dans le temps et qui tend vers 
1'emergence et la manifestation, dans le disciple du Christ, d'une nouvelle identite « en 
Christ». 
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iii) Un retour en boucle d'une cle a l'autre 
En meme temps que ce processus de conversion chretienne s'exprime chez Merton en 
termes de passage de la lere cle biblique vers la 3eme cle biblique, en passant par la 2eme cle 
biblique, en meme temps, il contient des retours en boucles d'une cle biblique vers une 
autre cle. C'est notre neuvieme constat. Ainsi l'engendrement en et par le Souffle 
renvoie a la suite du Christ, qui elle-meme consolide cet engendrement dans le Souffle et 
nourrit la nouvelle identite « en Christ ». De meme pour l'emergence de la nouvelle 
identite « en Christ ». Elle ne peut advenir que dans une constante et vivante suite du 
Christ et un perpetuel mouvement d'engendrement au Souffle. Aussi chez Merton, le 
processus de conversion chretienne s'inscrit-il dans une spirale d'approfondissement, de 
visitations constantes d'une cle biblique a l'autre, entrainant d'un niveau de profondeur a 
un autre. 
4.3.6 Une theologie de la conversion chretienne : son fondement biblique et la marque de 
la theologie paulinienne 
i) Une theologie fondee bibliquement 
Dans la reprise de cette triple cle biblique et de ses cinq constituants, Merton n'hesite pas 
a appuyer et meme fonder sa reflexion sur certains versets bibliques vetero-et 
neotestamentaires dont quelques uns qu'il affectionne tout particulierement et sur 
lesquels il revient. C'est notre dixieme constat. II s'avere conforme a ce que nous avons 
precedemment affirme sur la Bible : terreau de tous les ancrages de 1'horizon theologique 
mertonnien. Merton aime de toute evidence asseoir sa reflexion theologique sur la Parole 
de Dieu, comme le fait d'ailleurs saint Benoit dans sa Regie1. Cette Parole de Dieu 
1
 II nous importe de rappeler le grand nombre de citations bibliques indues par saint Benoit dans sa Regie. 
Ces dernieres ont ete colligees par Adalbert de Vogue : « Table des citations scripturaires », SAINT 
BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], tome 
II, [...], 1972, p. 882-887. A cet 6gard Macrina Sitzia ecrit: «St Benedict offers his Rule as a guide for 
this journey, while strictly emphasizing his dependence on and reference to the Gospel and the 
Tradition.)) M. SITZIA. «The Benedictine Vow 'conversio morum'», C. Lamb et D. Bryant (eds.), 
Religious Conversion. Contemporary Practices and Controversies, [...], 1999, p. 220-221. Ajoutons 
l'excellente 6tude de Mary Forman (osb) sur 1'utilisation de la Parole de Dieu dans la Regie de saint 
Benoit. M. FORMAN. «Benedict's Use of Scipture in the Rule : Introductory Understandings)), 
American Benedictine Review, vol. 52, n° 3, 2001, p. 324-345. La Regie de saint Benoit est a ce point 
p6trie de la Parole de Dieu que l'auteure conclut ainsi son article : «For Benedict [...] the Rule [was] a 
kind of compendium of Scripture for the needs of the Christian members of his community.)) 
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enracine son discours theologique dans l'histoire sainte (Gn 1, 2; 12, 1; 1 Sm 3, 16; Ps 
100, 3-4). Elle la situe en continuite avec la pensee evangelique (Mt 19, 27-29; Mc 1,17; 
8, 35.38; Lc 9, 62; 11, 23; 14, 8-11; Jn 8,1-15). Elle la relie aux premieres reflexions 
pastorales de l'Eglise (Jc 3, 14-18; 1 Pi 1, 3-8; 1 Jn 2, 27-28). Enfin, elle l'etablit dans le 
courant theologique paulinien (Rm 7,14-25; 8, 1-17; 14, 7-12; 1 Co 1, 23-30; 6, 17; Ga 6, 
14; Ep 4, 13; Ph 2, 6-11; 3, 7-12; 2 Th 3, 5). 
ii) Une theologie sous influence paulinienne 
Sous ce dernier aspect, il nous importe de souligner la grande place que Merton accorde a 
la theologie paulinienne dans sa reflexion sur la conversion chretienne. C'est notre 
onzieme constat. La theologie paulinienne semble avoir marque le discours mertonnien 
consacre a la conversion chretienne en chacune des composantes de la triple cle biblique. 
Nous en retrouvons 1'influence : 
- sur le renoncement a soi, que Merton rapproche de Pevidement de soi, vecu par le 
Christ qui « etant dans la forme de Dieu n'a pas use de son droit d'etre traite comme 
un dieu mais il s'est depouille prenant la forme d'esclave » {Ph 2, 6 ) ; 
sur la prise de la croix, que Merton place au centre de la vie chretienne et qui d'une 
part, lui fait dire avec l'apotre : « pour moi, que jamais je ne me glorifie sinon dans la 
croix de notre Seigneur Jesus Christ, qui a fait du monde un crucifie pour moi et de 
moi un crucifie pour le monde » (Ga 6, 14), et qui d'autre part, lui fait proclamer avec 
ce dernier : « nous proclamons, nous, un Christ crucifie, scandale pour les juifs et 
folie pour les pai'ens » (1 Col, 23) ; 
- sur la suite du Christ, de ce Christ que Merton decrit avec les mots memes de l'apotre 
comme « esclave » (Ph 2, 6), « Seigneur des morts et des vivants » (Rm 14, 9), de ce 
Christ qu'il «tache [r] de saisir, ayant ete saisi [lui]-meme par le Christ Jesus » 
(Ph 3, 12) et qu'il supplie pour qu'il « dirige [son] cceur vers 1'amour de Dieu et la 
Constance du Christ » (2 Th 3, 5) ; 
- sur la nouvelle naissance que Merton decrit avec 1'expression paulinienne de passage 
du « vieil homme », a « l'homme nouveau » (Ep 4, 22-24); 
- et sur la nouvelle identite « en Christ », qui chez Merton s'actualise dans l'unite de 
l'esprit humain et de l'Esprit du Christ (1 Co 6, 17), en vue de « constituer cet 
Homme parfait, dans la force de l'age, qui realise la plenitude du Christ. » (Ep 4,13). 
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4.3.7 Une theologie de la conversion chretienne : ses textures monastique et benedictine 
Aux fondements bibliques et a l'inspiration paulinienne qui faconnent la reflexion 
mertonnienne sur la conversion chretienne, il nous faut aj outer, meme si cela peut 
sembler superflu en ce contexte d'analyse d'un materiel consacre au monachisme 
Chretien occidental, sa texture monastique et benedictine. En effet, nous retrouvons dans 
le present discours mertonnien sur la conversion chretienne, les signatures du 
monachisme Chretien occidental et de sa grande tradition benedictine1. C'est notre 
douzieme constat. Les marques du monachisme Chretien occidental et de la grande 
tradition benedictine sont facilement reperables dans les propos de Merton sur le 
renoncement a soi, la prise de sa croix, la suite du Christ, la nouvelle naissance et la 
nouvelle identite « en Christ », dans sa facon d'articuler ses propos sur la conversion et, 
sur l'importance qu'il accorde a la conversion dans la vie monastique. 
i) Une texture monastique/benedictine dans le renoncement a soi 
Quant au renoncement a soi. Nous remarquons d'abord que Merton invite ses novices et 
confreres a la meme radicalite et profondeur de renoncement qu'exige la tradition 
monastique chretienne occidentale. Nous constatons ensuite que Merton situe le 
renoncement a soi dans la meme perspective de renoncement au monde que propose la 
tradition monastique depuis les premiers siecles du christianisme et depuis l'enonce des 
grands principes de Cassien a cet effet. Enfin, nous observons que Merton accorde au 
renoncement a sa volonte, par le vceu d'obeissance, une importance conforme a l'ascese 
monastique et benedictine. A cet egard, il est important de rappeler que saint Benoit 
1
 Notre conclusion s'appuie entre autres sur les auteurs suivants cites et commentes precedemment: 
L. BOUYER. « Les origines du monachisme », La spiritualite du Nouveau Testament et des Peres, [...], 
1966, p. 368-399; K. S. FRANK. «From Christian Ascetism to Christian Monasticism», With Greater 
Liberty. A Short History of[...] 1993, p. 17-36; J. GRIBOMONT. « Naissance et developpement du 
monachisme chr&ien », Le monachisme. Histoire et spiritualite, [...], 1980, p. 29-52; C. JEAN-NESMY. 
Saint Benoit et la vie monastique, [...], p. 2001, 165 p.; P. MIQUEL. « Signification et motivation du 
monachisme », A. Solignac et al. Le monachisme. Histoire et spiritualite, coll. « Dictionnaire de 
Spiritualite », [...], 1980, p. 53-75; O. ROUSSEAU. « L'appel a la perfection », Monachisme et vie 
religieuse d'apres I'ancienne tradition de I'Eglise, [...], 1957, p. 11-36; M. SITZIA. «The Benedictine 
Vow 'conversio morum'», dans C. Lamb et D. Bryant (eds.), Religious Conversion. Contemporary 
Practices and Controversies, [...], 1999, p. 220-232. 
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consacre tout un chapitre de sa Regie a l'obeissance (RB 5) et qu'il souligne l'importance 
de ce renoncement a sa volonte des les premiers versets de sa Regie qu'il introduit ainsi: 
Ainsi tu reviendras, par ton obeissance laborieuse, a celui dont tu 
t'etais eloigne par ta desobeissance paresseuse. 3 A toi done, qui 
que tu sois, s'adresse a present mon discours, a toi qui, 
abandonnant tes propres volonte pour servir le Seigneur Christ, le 
roi veritable, prends les armes tres puissantes et glorieuses de 
l'obeissance. (RB Prologue, 2-3)' 
ii) Une texture monastique/benedictine dans la prise de la croix 
Quant a la prise de la croix. Nous notons que e'est autour de la croix que Merton definit 
la vie monastique contemporaine. Cette derniere ne peut etre presentee que comme une 
etreinte de la croix, affirme Merton a plus d'une reprise. Or, e'est justement cette etreinte 
de la croix par les premiers martyrs, qu'ont voulu imiter les premiers ermites dans leur 
decision de quitter le monde. Et e'est autour de cette etreinte deliberee de la croix, que se 
deploie la spiritualite benedictine, comme l'expose Merton a ses novices, et comme le 
precise saint Benoit en finale du « Prologue » de sa Regie, rappelant alors a ses premiers 
disciples qu'ils : « partager[ont] les souffrances du Christ par la patience, afin de meriter 
de prendre place en son royaume. » (RB Prologue, 50)2 
iii) Une texture monastique/benedictine dans la suite du Christ 
Quant a la suite du Christ. II est incontestable que tant les premiers martyrs que les 
premiers ermites ont trouve en la personne du Christ, la seule justification a leur vie en 
marge du monde. Or Merton rappelle cette evidence a ses novices et lui donne une 
couleur toute benedictine en en precisant quelques grands traits. Cette suite du Christ doit 
s'inscrire dans un amour de preference pour la personne du Christ (RB 4, 21). Elle 
appelle une vie de foi en la personne du Christ et d'amour a son egard 
(RB Prologue, 49)3. Elle doit etre toute petrie d'humilite (RB 7) \ de sorte que le moine 
1
 SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome I, [...],, 1972. p. 413. 
2
 SAINT BENOlT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome I, [...], 1972, p. 425. 
3
 SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome II, [...], 1972, p. 425. 
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benedictin s'eleve dans la vie spirituelle en s'abaissant, comme l'y invite saint Benoit, 
aux premiers versets du chapitre de sa Regie sur 1'humilite, qui se lisent comme suit: 
1
 La divine Ecriture, freres, nous proclame : « Quiconque s'eleve 
sera humilie, et qui s'humilie sera eleve. » 2 En parlant ainsi, elle 
nous montre que toute elevation est une sorte d'orgueil. 3 Le 
prophete fait voir qu'il s'eri garde, lorsqu'il dit: « Seigneur, mon 
coeur ne s'est pas eleve et mes yeux ne se sont pas leves. Je n'ai 
pas marche dans les grandeurs, ni dans des merveilles au-dessus de 
moi. »(RB7, 1-3)2 
iv) Une texture monastique/benedictine dans la nouvelle naissance 
Quant a la nouvelle naissance. A plus d'une reprise, Merton rappelle a ses lecteurs et a 
ses confreres que leur vie monastique et leur voeu de conversion des mceurs doivent 
necessairement les conduire a cette renaissance. En l'absence d'une telle renaissance, ils 
sont confrontes a l'echec de leur vie monastique et a la sterilite de l'ascese monastique 
qu'ils s'imposent. Or cette renaissance, a laquelle les moines aspirent et qui justifie toute 
leur vie de renoncement, doit les amener a prendre la forme du Christ. Et cette forme du 
Christ, dans la tradition monastique, prend le nom de « purete du coeur » a la suite de 
Cassien3, en plus de prendre le visage de 1'humilite dans la tradition benedictine. II n'y a 
done aucune surprise a realiser la place centrale que saint Benoit accorde a 1'humilite 
1
 SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome I, [...], 1972, p. 471-491. 
2
 SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogiie [...], 
tome I, [...], 1972, p. 471. 
3
 A noter l'excellente reflexion sur la « purete du coeur » dans les premiers siecles du christianisme que 
Juana Raasch (osb.) a publiee dans une serie de cinq articles parus dans Studia Monastica. J. RAASCH. 
«The Monastic Concept of Purity of Heart and its Sources, Part I», Studia Monastica, vol. 8, n° 1, 1966, 
p. 7-33; «The Monastic Concept of Purity of Heart and its Sources», Part II, Among the Second Century 
Apologists and Anti-heretical Writers and in the Literature of the Third Century, Not Including the 
Alexandrians», Studia Monastica, vol. 8, n° 2, 1966, p. 183-213; «The Monastic Concept of Purity of 
Heart and its Sources, Part III, Philo, Clement of Alexandria and Origen», Studia Monastica, vol. 10, 
n° 1, 1968, p. 7-55; «The Monastic Concept of Purity of Heart and its Sources, Part IV, Early 
Monasticism», Studia Monastica, vol. 11, 1969, p. 269-314; «The Monastic Concept of Purity of Heart 
and its Sources, Part V, Symeon-Macarius, the School of Evagrius Ponticus and the Apophthegmata 
Patrum», Studia Monastica, vol. 12, n° 1, 1970, p. 7-41. 
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dans sa Regie (RB 7)1 et 1'importance que lui conserve toujours la grande famille 
benedictine2. 
v) Une texture monastique/benedictine dans la nouvelle identite « en Christ » 
Quant a la nouvelle identite « en Christ ». Cette nouvelle identite « en Christ » constitue 
le but premier de la vocation monastique en general et de la vocation benedictine en 
particulier3, affirme Merton a maintes occasions. Chaque moine doit travailler avec 
perseverance et determination a degager le visage du Christ qu'il est. Or le moyen 
privilegie par la tradition monastique et sa famille benedictine pour tendre a cette 
nouvelle identite « en Christ » est le renoncement a sa volonte propre. Tout au long de 
l'histoire, le monachisme chretien et le monachisme benedictin se sont structures autour 
de la soumission a la volonte d'un tiers, accueilli dans la foi comme representant du 
Christ (RB 63, 13)4. Par cette soumission a la volonte d'un superieur, le moine manifeste 
son desir de se laisser guider par le Souffle et de se vivre en totale soumission a la 
volonte de Dieu sur lui, afin de devenir une expression de la verite de Dieu. Dans un tel 
1
 Le septieme chapitre de la Regie de saint Benott contient 70 versets. II est le deuxieme plus long des 73 
chapitres de la Regie de saint Benoit apres le quatrieme chapitre intitule : « Quels sont les instruments 
pour bien agir? », chapitre qui contient 78 tres courts versets. 
2
 Des recherches se poursuivent toujours pour mieux cerner « l'humilite benedictine ». Ci-inclus quelques 
references pertinentes que nous placons par ordre chronologique. E. SCHOLL. «Scripture in Chapter VII 
of RB Biblical Reflections on St. Benedict's Twelve Degrees of Humility», Cistercian Studies, vol. 17, 
n° 1, 1982, p. 21-39; C. DUMONT. « Une phenomenologie de l'humilite\ Le chapitre VII de la Regie de 
saint Benoit », Collectanea Cisterciensa, vol. 45, 1983, p. 265-285; F. SEEBURGER. «Humility, 
Maturity and the Fear of God. Reflections on RB 7», American Benedictine Review, vol. 46, n° 2, 1995, 
p. 149-168; W. ROCHE. «The Degrees of Humility», A Conversion of Manners. The Spiritual Legacy of 
Saint Benedict, Devon, Pennsylvania, Trefoil Pub., 1998, p. 1-147; E. HOLLERMAN. «Humility in the 
Rule of Benedict. A Theological and Historical Analysis of Nineteenth and Twentieth Century 
Interpretations)), American Benedictine Review, vol 51, n° 3, 2000, p. 254-281. 
3
 Quant a cette nouvelle identite christique dans la spiritualite benedictine, Sitzia, precisant la vision 
benedictine de la renaissance chretienne, 6crit: «It is an ever-deepening union because the divine life 
itself transcends all limits, is beyond all attainment. It is such a union to which St Paul gives expression 
when he says, 'I have been crucified with Christ; It is no longer I who live, but Christ who lives in me; 
and the life I now live in the flesh I live by faith in the Son of God, who loved me and gave himself for 
me' (Galatians 2: 20). It is to this union that Benedict seeks to guide the disciple when he says, 'Through 
patience we shall undergo what Christ suffered, and thereby be made worthy of sharing his kingdom' 
(Rule, Prologue 50). M. SITZIA. «The Benedictine Vow 'conversio morum'», dans: C. Lamb et D. 
Bryant (eds.), Religious Conversion. Contemporary Practices and Controversies, [...], 1999, p. 220-221. 
4
 RB 63, 13 : « Quant a l'abbe, puisqu'il apparait comme le representant du Christ, on lui donnera les titres 
de seigneur et d'abbe\ non qu'il se les arroge de lui-meme, mais pour l'honneur et 
1'amour du Christ. » 
SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
[...], 1972, tome II, p. 647. 
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contexte, il n'est pas surprenant de constater l'insistance mertonnienne a renoncer a sa 
volonte, pour laisser le Souffle mouvoir l'esprit humain et ne plus faire qu'un avec 
(1 Co 6, 17). 
vi) Une texture monastique/benedictine dans la facon de soutenir sa reflexion et dans 
1'importance qu'il accorde a la conversion 
Quant a la facon de soutenir sa reflexion et quant a l'importance qu'il accorde a la 
conversion. Comme nous avons pu le constater a maintes reprises, les propos de Merton 
sur la conversion chretienne s'articulent tres souvent autour de la Parole de Dieu qui la 
fonde et autour des ecrits des Peres du desert et des Peres monastiques1, plus 
specifiquement des Peres benedictins et cisterciens, qui l'inscrivent dans la grande et 
longue tradition chretienne. Cette facon de faire et l'extreme importance qu'il accorde a 
la conversion dans la vocation monastique, Merton la doit a la tradition monastique elle-
meme et a sa tradition benedictine, initiee par saint Benoit. II n'y a done aucune surprise 
a retrouver chez saint Benoit, les bases de 1'argumentation mertonnienne et cette meme 
insistance sur la conversion en milieu monastique. En temoignent les derniers versets 
avec lesquels saint Benoit conclut sa Regie, y ecrivant: 
1
 Si d'ailleurs nous avons ecrit cette regie, e'est pour qu'en 
Pobservant dans les monasteres, nous fassions preuve au moins 
d'une certaine decence morale et d'un commencement de vie 
religieuse. 2 Mais pour celui qui se hate vers la perfection de la vie 
religieuse, il est des enseignements des saints Peres dont 
1'observation conduit l'homme jusqu'aux cimes de la perfection. 
3
 Quelle est en effet la page, quelle est la parole ayant Dieu pour 
auteur, dans l'Ancien et le Nouveau Testament, qui ne soit une 
norme parfaitement droite pour la vie humaine? 4 Quel est le livre 
des saints Peres catholiques qui ne nous fasse entendre comment 
courir tout droit jusqu'a ce que nous parvenions a notre createur? 
5
 Et encore les Conferences des Peres et leurs Institutions et leurs 
Cette importance des fondements bibliques et patristiques a ete soulign^e et commentee par M. Sitzia qui 
6crit: «St. Benedict offers his Rule as a guide to this journey, while stricly emphasizing his dependence 
on and reference to the Gospel and the tradition». M. SITZIA. «The Benedictine Vow 'conversio 
morum'», [...], dans : C. Lamb et D. Bryant (eds.), Religious Conversion. Contemporary Practices and 
Controversies, 1999, p. 221. Nous ajoutons, comme nous Pavons fait precedemment l'excellente 6tude 
de Mary Forman (osb) sur Putilisation de la Parole de Dieu dans la Regie de saint Benoit. M. FORMAN. 
«Benedict's Use of Scipture in the Rule : Introductory Understandings)), [...], 2001, p. 324-345. La Regie 
de saint Benoit est a ce point p&rie de la Parole de Dieu que l'auteure conclut ainsi son article: «For 
Benedict [...] the Rule [was] a kind of compendium of Scripture for the needs of the Christian members 
of his community.» 
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Vies, ainsi que la Regie de notre saint Pere Basile, 6 que sont-elles 
d'autre que les instruments des vertus pour les moines de bonne 
conduite et obeissants? (RB 73,1-6)1 
4.3.8 Une theologie de la conversion chretienne : la double touche mertonnienne 
En reflechissant sur la conversion chretienne, Merton semble apporter une double touche 
personnelle en y abordant, dans une premiere touche, la completude humaine, et dans une 
seconde touche, la plenitude du Christ. C'est notre treizieme constat. Meme si Merton 
ne traite que succinctement de la completude humaine et de la dimension collective de la 
conversion chretienne, etroitement liee a la plenitude du Christ, il nous semble important 
a cette etape de notre recherche, d'en relever 1'existence, afin de guider nos observations 
ulterieures dans le cadre des autres volets de notre recherche. 
l) La completude humaine . 
Merton ne mentionne la completude humaine qu'en 1965, dans le cadre de deux 
conferences repertoriees sous le titre de : Greek Tragedy et Chinese Thought . Rappelons 
que Merton y affirme, en s'appuyant sur 1 Co 1, 30, que seul le Christ a atteint cette 
plenitude humaine et que ce n'est qu'en Lui que l'humain peut tendre vers sa propre 
plenitude, c'est-a-dire vers son accomplissement comme personne humaine. Ce qui nous 
semble pertinent a relever dans ces propos mertonniens sur la completude humaine, c'est 
que Merton la situe comme l'aboutissement de la tres lente evolution de l'humanite au 
cours de laquelle l'humain est appele a se dresser en son humanite pour se vivre dans 
l'amour, la rectitude, le rite et la sagesse4. En appliquant a la conversion chretienne ces 
1
 SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, traduction et notes par Adalbert de Vogue [...], 
tome II, [...], 1972, p. 673. 
2
 L'importance de cette completude humaine chez Merton est attested par H. J. Cargas dans sa preface a 
Thomas Merton. Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton. II y 6crit: «Here 
we have a Preface to a group of prefaces, a concept Thomas Merton would have enjoyed. [...] 
"Wholeness" is a key word here. Merton strove to be a complete person and he urged the same for us in 
his writings. That is what the saint labors for: wholeness.)) H. J. CARGAS. «Foreword», dans: Thomas 
Merton. Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, R. E. Daggy (ed.), 
Oakville, Ontario, Mosaic Press, 1981, p. 1. 
3
 T. MERTON. The Fully Human Being, conferences donnees les 3-06-1965 (face A) et 10-06-1965 
(face B) et repertories sous les titres de : Greek Tragedy (face A) et Chinese Thought (face B), [...], 
Merton AA 2906, 1988, faces A et B. 
4
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donnee le 10-06-1965 et repertoriee sous le titres de : 
Chinese Thoughts (face B), [...], Merton AA 2906, 1988, face B. 
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propos sur la completude humaine, Merton evite les inevitables ruptures qui peuvent 
survenir entre la double realite de la croissance humaine et spirituelle. L'humain est 
« un » et son accomplissement comme personne dans son entierete ne peut qu'inclure ces 
depassements de soi, auxquels convie le Christ, et qui ne sont rendus possibles que par le 
Christ. Ainsi pour Merton, la veritable mission de la religion n'est pas de sauvegarder les 
valeurs morales, mais bien d'amener l'humain a sa plenitude d'etre, dans l'ouverture a 
l'autre/l'Autre, et de 1'amener a son accomplissement comme personne. Une telle facon 
d'envisager la conversion chretienne devient alors tres attrayante en contexte de grande 
preoccupation contemporaine pour le depassement de soi1. Elle a de plus l'avantage de 
situer 1'accomplissement humain en sa veritable finalite christique. 
ii) La plenitude du Christ 
Cette plenitude du Christ, ultime aboutissement de la conversion chretienne, Merton ne 
1'aborde qu'une fois en novembre 1964 au debut de sa conference archivee sous le titre 
de : Early Eastern Monastic Spirituality2. C'est dans le cadre d'un commentaire sur 
Ep 4, 7-13 que Merton fait un arret sur le verset 13 et elargit a une dimension collective 
la realite de la conversion chretienne. Faisant siens les propos memes de l'apotre Paul sur 
«cet Homme parfait, dans la force de l'age, qui realise la plenitude du Christ» 
1
 Bernard Lonergan utilise ce concept de depassement de soi pour definir les quatre grandes conversions 
que l'humain est appele" a franchir s'il veut devenir veritablement humain et il fait appel au concept de 
disintegration qu'il oppose a celui de la conversion. II ecrit: « A Poppose de la conversion, se trouve la 
disintegration. Ce qui a ete bati si lentement et si laborieusement par l'individu, la societe et la culture 
peut s'ecrouler. [...] Differentes nations, differentes classes de la societe et diffSrents groupes d'age 
choisiront, dans l'heritage du passe, differents aspects a eliminer, differentes mutilations a effectuer, 
differentes distorsions a provoquer. La dissolution croissante sera alors assortie d'une augmentation de 
division, d'incomprehension, de suspicion, de meTiance, d'hostilite, de haine et de violence. Le corps 
social sera alors dechir6 de differentes facons, jusqu'a ce que son ame culturelle devienne incapable de 
convictions raisonnables et d'engagements responsables. [...] La croyance commence alors a travailler 
non pas en faveur, mais au detriment du depassement de soi dans l'ordre intellectuel, moral ou religieux. 
Ce qui avait ete jusque la une maniere de faire exigeante mais universellement respectee s'effondre et 
devient le propre d'une minorite anachronique. » B. LONERGAN. « Conversion et disintegration », 
Pour une methode en theologie, coll. « Cogitatio Fidei » n° 93, Paris et Montreal, Cerf et Fides, 1978, 
p. 278,279 et 280. 
Walter Conn, s'inspirant de Bernard Lonergan et de certains grands psychologues du developpement que 
sont Erikson, Piaget, Kohlberg, Fowler et Kegan, situe la conversion chretienne dans un long processus 
de conversion qui s'echelonne sur toute la vie humaine, de l'enfance a l'age adulte. Le passage d'une 
conversion a 1'autre caracterise les grands moments de la croissance humaine et touche tous les secteurs 
de la vie humaine, incluant la vie intellectuelle, morale, affective et religieuse. W. E. CONN. Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, 347 p. 
2
 T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee le 1-11-1964 et repertoriee sous le titre de : 
Early Eastern Monastic Spirituality, [...], Merton AA 2230, 1989, face B. 
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(Ep 4, 13), Merton insiste avec ce dernier sur le fait que c'est ensemble que les Chretiens, 
aux termes de leur propre processus de conversion, « ne [feront] plus qu'un dans la foi et 
la connaissance du Fils de Dieu, et [...] constituefront] cet Homme parfait, dans la force 
de l'age, qui realise la plenitude du Christ. » (Ep 4,13) 
En cette ouverture de la conversion chretienne a sa dimension collective et en 
Pordonnance de celle-ci a la constitution de cet « Homme parfait» en vue de la 
realisation de la plenitude du Christ, Merton souligne la responsabilite humaine en cette 
preparation du retour du Christ, c'est-a-dire, en sa Parousie, et a travers elle, en cet 
advenir du « Monde Nouveau ». Ainsi le Chretien, en processus de conversion, et les 
Chretiens, en processus de transformation personnelle, deviennent ces pierres vivantes du 
« Monde Nouveau » qui appellent, en et par leur personne radicalement transformee, la 
Parousie. Cette parousie n'adviendra done pas en dehors d'eux. Une telle finalite 
collective du processus de conversion l'inscrit dans l'histoire du monde qui tend « en 
Christ » vers son point Omega. Dans le mystere de sa renaissance dans le Souffle, le 
chretien se voit ainsi engage en une aventure aux repercussions insoupconnees qui 
depasse largement l'horizon de son individuality. 
En resume : quelques points saillants 
Aux termes de cette analyse et discussion des resultats, nous aimons proceder a quelques 
soulignements qui nous permettront de degager brievement certains points essentiels de 
notre analyse et discussion des resultats, propres a ce premier volet de notre recherche. 
i) La conversion chretienne chez Merton: son importance et son deploiement dans le 
cadre du voeu benedictin de conversion des moeurs 
D'abord, il nous semble important de souligner 1'extreme importance que Merton accorde 
a la conversion chretienne lorsqu'il s'adresse aux moines et moniales. Cette importance 
est digne des traditions monastiques et benedictines qui fondent la reflexion 
mertonnienne, tout en s'inscrivant tres bien dans l'esprit du voeu de conversion des 
moeurs : un voeu qui a inspire Merton et que ce dernier s'est efforce de degager de la 
gangue de superficialite dans laquelle il s'etait enlise au cours des siecles. A cet egard, 
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1'effort evident de reflexion apportee par Merton a certainement contribue a une 
meilleure saisie de la portee et de la profondeur reelle de cette conversiolconversatio 
morum. Et nous sommes consciente de participer a la mise en lumiere de Cet apport 
mertonnien, par le biais de notre analyse d'un materiel sonore - 15 audioconferences sur 
le voeu de conversion des moeurs - jusqu'a ce jour inexploite par les chercheurs. II s'agit 
d'une premiere et seconde contributions de notre recherche. La premiere touchant le 
degagement de la saisie mertonnienne du voeu de conversion des moeurs. La seconde 
touchant Pexploitation d'un materiel inexploite par les scientifiques. 
ii) Verification et avancees dans la verification des hypotheses de recherche 
Ensuite, il nous semble pertinent de faire ressortir que dans le cadre de ce premier volet 
de notre recherche, nous avons ete en mesure de verifier le premier volet de notre 
seconde hypothese touchant la reprise par Merton, dans ses ecrits consacres au 
monachisme chretien occidental, de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7; Ga 2, 20a. 
A cet egard, nous avons ete en mesure de degager une ordonnance de ces trois cles 
bibliques et de leur cinq composantes. De plus, nous avons ete en mesure, a la fois de 
situer leur dynamique respective, dans le processus de conversion chretienne qu'elles 
definissent, et d'affirmer leur « indissociabilite ». En plus, nous avons avance dans la 
verification de nos premiere et troisieme hypotheses. La premiere affirmant, en cette 
triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, l'existence d'une cle de lecture 
theologique de la conversion chez Merton. La troisieme, annoncant chez Merton, 
l'existence d'une theologie de la conversion. 
iii) La conversion chretienne chez Merton : completude humaine et plenitude du Christ 
Enfin, il nous semble opportun de signaler le double lien que Merton etablit entre la 
conversion chretienne et la completude humaine, la conversion chretienne et la plenitude 
du Christ. Ce faisant, Merton situe d'une part, la conversion chretienne dans l'aventure 
contemporaine des humains preoccupes par l'accomplissement de soi et le depassement 
de soi, et d'autre part, dans une perspective eschatologique qui fait appel a la 
responsabilite humaine et a la collaboration tres concrete des humains en cette 
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preparation du retour du Christ. Cette double touche mertonnienne nous semble pleine de 
promesses par ses effets mobilisateurs aypjres de nos contemporains. Nous la considerons 
comme un apport important de la theologie de la conversion de Merton. II s'agit du 
second apport de la theologie mertonnienne de la conversion. 
H \ 
Chapitre 5. Reprise de la triple cle biblique dans les ecrits de Merton abordant la foi 
chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton 
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Introduction a ce second volet de la recherche 
Moine de la famille benedictine, c'est dans le cadre de la grande tradition chretienne 
occidentale que Merton a grandi dans sa foi. Comme moine-ecrivain, Merton a toujours 
cherche a partager a ses lecteurs de tous horizons sociaux, politiques et religieux son 
experience spirituelle de disciple du Christ. Voila pourquoi, il leur a destine de nombreux 
ecrits dans lesquels il leur partage sa foi, invitant et incitant ses coreligionnaires a prendre 
au serieux leur engagement a la suite du Christ dans le monde d'aujourd'hui, ouvrant ses 
lecteurs d'autres horizons religieux a l'essentiel de la mystique chretienne, tout en 
s'ouvrant a leur propre tradition spirituelle. Avant de presenter et discuter les resultats de 
notre analyse des ecrits de Merton consacres a la foi chretienne dans et pour le monde qui 
lui etait contemporain, nous allons presenter dans un premier temps les grands traits de 
cette foi chretienne et du monde dans lesquels Merton « a eu les pieds, le cceur et la 
tete ». C'est a travers le regard meme de Merton, celui d'un contemplatif et d'un homme 
ouvert et sensible au monde, avec ses avancees, ses miseres et ses aspirations, que nous 
dressons ce double portrait de la foi chretienne occidentale contemporaine a Merton et du 
monde dans lequel cette foi a pris ou non racine. 
5.1 Les grands traits de la foi chretienne et du monde dans lesquels Merton « a eu les 
pieds, le caeur et la tete » 
Introduction 
Comme nous l'avons mentionne precedemment, Merton a developpe une facon bien a lui 
de faire theologie a meme sa vie d'homme, de moine et d'ecrivain. Au grand public, a qui 
il destinait plusieurs de ses ecrits courts ou longs, Merton a laisse des reflexions, des 
confidences, des interpellations, des invitations, cueillies a meme des situations concretes 
de la vie et inspirees, soit de certains grands evenements nationaux ou internationaux, soit 
de certains courants de pensee, soit de certaines de ses observations concernant un monde 
en crise et une Eglise en mutation, en cette periode peri conciliaire qu'elle traversait. 
C'est a partir d'ecrits destines au grand public occidental ou oriental que nous extrayons 
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les grandes lignes de la saisie mertonnienne de la foi chretienne et du monde, de cette 
portion de XX6 siecle dans laquelle Merton a vecu. 
5.1.1 Les prands traits de la foi chretienne occidentale telle que percue par Merton 
Introduction 
Sa foi chretienne, Merton la partage a ses lecteurs et lectrices avec beaucoup d'amour, de 
conviction, de dynamisme et d'eloquence. Elle constitue l'environnement matriciel, le 
terreau nourricier de sa reflexion sur la conversion chretienne. Voila pourquoi, il nous 
semble important de degager et presenter, meme si cela demeure succinct, les traits 
saillants de la foi qu'expose Merton, traits qui tracent et disent son profil de croyant. 
Nous en avons repere six, sur lesquels nous nous arreterons brievement. II s'agit : 
i) d'une foi centree sur la personne du Christ et sa croix, ii) d'une foi marquee par la 
seule Loi de rAmour/amour, iii) d'une foi qui engage sur le chemin de la conversion, 
iv) d'une foi ordonnee a la saintete personnelle, v) d'une foi conduisant a l'experience de 
Dieu, vi) et d'une foi a etre partagee dans un langage renouvele. 
i) Une foi centree sur la personne du Christ et sur sa croix 
Nul n'est besoin de rappeler, avec Merton, que la foi chretienne est toute tournee vers la 
personne du Christ, et qu'elle est marquee par la croix du Christ1, plus specifiquement par 
1'evenement de sa mort et resurrection . C'est ce que Merton exprime clairement en 
contexte de dialogue interreligieux alors qu'il presente a ses lecteurs de Mystics and Zen 
Masters (1967)3, l'objet de la contemplation chretienne, toute centree sur le Christ et le 
mystere de sa croix. II la leur decrit ainsi: 
1
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, N. Burton Stone and 
P. Hart (6ds.), San Diego, New York, London, A Harvest/HBJ Book, Harcourt, Brace, Jovanovich, 
1985 (1965), p. 203; «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence. Christian 
Teaching and Christian Practice, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1968 (1965), 
p. 223. 
2
 T. MERTON. «Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, vol. 8, New 
York, Mc Graw Hill, 1965, p. 331 col. 1; «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 
1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, Foreword by 
H. J. Cargas, R. E. Daggy (ed.), Oakville, Ontario, Mosaic Press, 1981, p. 78. 
3
 T. MERTON. Mystics and Zen Masters, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1967, x + 303 p. 
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Christian contemplation is centered not upon a vague inner 
appreciation of the mystery of man's own spiritual essence but 
upon the Cross of Christ, which is the mystery of kenosis, the 
self-emptying of God, the sacrificial submission of the 
"Suffering Servant" (Isaiah 52) who became obedient "even unto 
death" (Philippians 2: 5-10).' 
Le chretien, c'est-a-dire ce disciple du Christ, est appele a se laisser faconner par la vie 
du Christ Jesus, une vie meditee et contemplee2, et par ses enseignements contenus dans 
les Evangiles et les Lettres apostoliques. De plus, le disciple du Christ doit se laisser 
travailler par la Parole meme de Dieu contenue dans la Bible, proclamee et recue en 
assemblee ecclesiale ou accueillie dans le silence d'un cceur priant, comme raffirme 
Mertonenl9653. 
ii) Une foi marquee par la seule Loi de 1'Amour/amour 
C'est a la seule loi de PAmour que le disciple du Christ est convie, poursuit Merton, en 
affirmant, a la suite de Papotre Paul, que : « la charite est [...] la Loi dans sa plenitude. » 
(Rm 13, 10)4. Dieu est Amour, reprend sans cesse Merton5. Aussi, Dieu s'est-il donne lui-
merae a Phumain et a Phumanite, comme le souligne Merton en 1967, dans une reflexion 
sur Phumanisme chretien. C'est done autour de la realite du Dieu-Amour que Merton 
decrit cet humanisme chretien en ces termes : 
The center of christian humanism is the idea that God is love, not 
infinite power. Being love, God has given himself without 
reservation to man so that he has become man. Henceforth, by 
reason of the incarnation, the love which is also the infinite 
creative secret of God in his hidden mystery becomes manifest 
and active, through man, in man's world.6 
1
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 212-213. La mise 
en relief l'a 6te par Merton. 
2
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Love and Living, [...], 1967, p. 212; «The Good News of 
the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 220 et ss. 
3
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 229. 
4
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, vol. 8, New 
York, Mc Graw Hill, 1965, p. 332, col. 2. 
5
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), Spiritual Life, vol 13, n° 4, 1967, p. 229; «Love and Need. Is Love 
aPackage or Message?)) Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 26; ((Perfection, Christian)), [...], 1965, 
p. 329, col. 2; ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions 
East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 93. 
6
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 229. 
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Parce qu'Il est Amour, Dieu, par la voix de son Fils, reclame de Fhumain qu'il aime son 
Dieu « de tout [son] cceur, de toute [son] ame et de tout [son] esprit» (Mt 22, 37)' et qu'il 
aime son prochain comme lui-meme (Mt 22, 39) jusqu'a se donner et donner sa vie par 
amour, poursuit Merton, qui decrit le christianisme comme une religion de 1'amour2. 
Cet amour du prochain prend le chemin oblige d'un engagement tres concret a 1'egard de 
ce dernier, affirme Merton, et ce, au nom de la valeur et de la dignite de toute personne 
humaine. Cette valeur et cette dignite ont ete proclamees, rappelle Merton, avec vigueur 
et force par le pape Jean XXIII, dans son encyclique Pacem in Terris3 et par les Peres du 
Concile Vatican II dans la Constitution pastorale : L 'Eglise dans le monde de ce temps4. 
Tout impregne de cette Constitution pastorale, Merton n'hesite pas a interpeler ses 
compatriotes dans une reflexion au litre evocateur : « Christian Humanism in the Nuclear 
Era» (1966)5, dans laquelle il reprend et commente de nombreux extraits de cette 
constitution pastorale. 
C'est apres avoir rappele, avec les Peres conciliaires, la valeur et la dignite de tous les 
etres humains6 que Merton confronte ses coreligionnaires a leurs responsabilites sociales 
et politiques pour batir un monde meilleur ou regnent la justice et la paix7. Convaincu de 
la necessite d'un engagement reel et concret du disciple de Jesus dans le monde 
d'aujourd'hui, comme manifestation de l'amour du prochain, Merton n'a rate aucune 
occasion de se prononcer sur tel ou tel evenement social ou politique, comme nous 
l'avons vu precedemment, invitant les croyants a prendre position courageusement et a 
1
 T. MERTON. «Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 328, col. 1. 
2
 T. MERTON. «Christian Humanism)), [...], 1967, p. 223. 
3
 T. MERTON. «... "Therefore choose life"», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30: 19), Santa Barbara, California, Center for the Study of Democratic Institutions, 1965, 
p. 51-70; JEAN XXIII. Pacem in Terris. Lettre enclyclique de S. S. Jean XXIII sur la paix entre les 
nations, Montreal, Fides, 1964, 107 p. 
4
 VATICAN II. « L'Eglise dans le monde de ce temps, Constitution pastorale de Ecclesia in mundo huis 
temporis (Gaudium et Spes) (Schema XIII) », Vatican II, Les seize documents conciliaires, texte 
integral, 2e Edition revue et corrig^e, Montreal & Paris, Fides, 1967, p. 167-272. 
5
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151-170. 
6
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151. 
7
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 153-156. 
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s'engager avec audace. Ainsi en fut-il, entre autres a Poccasion de la guerre au Vietnam1, 
de la crise raciale aux Etats-Unis2 et de la menace nucleaire3. 
iii) Une foi qui engage sur le chemin de la conversion 
Mais, affirme Merton, le disciple de Jesus ne peut s'engager sur ce chemin du veritable 
amour, sans consentir a un changement total, radical et profond de toute sa personne4. La 
foi chretienne, poursuit Merton, accorde une extreme importance a ce chemin de 
conversion, designe par le mot grec metanoia. Merton reprend ce mot a de nombreuses 
occasions5 et tente d'en traduire toute la richesse et la densite. Dans ses tentatives de 
circonscrire la metanoia chretienne, Merton insiste frequemment sur son caractere 
radical. La metanoia chretienne, poursuit-il, implique un changement total, une veritable 
mutation du coeur humain. C'est ce qui ressort des definitions que Merton donne de la 
metanoia chretienne6. 
1
 T. MERTON. «Vietnam - an Overwhelming Atrocity», «Is Man a Gorilla with a Gun?», «Nhat Hanh Is 
My Brother», «Taking Sides on Vietnam)) et «A Note on The Psychological Causes of War by Eric 
Fromt), Faith and Violence, Part two, [...], 1968, p. 87-118. Nous avons respecte" l'orthographe 
semble-t-il erronne" du prenom d'Erich Fromm, tel que present dans le titre de ce chapitre. 
2
 T. MERTON. «From Non-Violence to Black Power», «Religion and Race in the United States», «Events 
and Pseudo-Events», «The Hot Summer of Sixty-Seven», «The Meaning of Malcolm X», Faith and 
Violence, Part two, [...], 1968, p. 121-188. 
3
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151-170. 
C'est par le biais de ses vigoureuses interpellations que Merton a assume ses propres responsabilit6s 
sociales et temoigne de son ouverture au monde et de son engagement a l'egard de ses freres humains. 
Giannini souligne avec justesse cette contribution de Merton a la resolution des problemes sociaux du 
monde dans lequel il vit. Giannini ecrit: «In this final article in the series we will look at Merton's 
return to society after his withdrawal into the monastic community and his experience of the presence 
of God. This 'return' manifested itself in his many publications that were concerned explicitly with 
ethical issues including, among numerous other concerns, an interest in war, poverty and racial 
justice.)) R. GIANNINI. «Return: Thomas Merton's Ethics», Cistercian Studies, vol. 16, n° 3, 1981, 
p. 221. Dom Jean Leclercq abonde dans le meme sens lorsqu'il 6crit en 1984, comparant Merton et 
Maritain : «their contemplation overflowed into their social action and their sometimes radical 
commitment)). J. LECLERCQ. «Maritain and Merton : The Coincidence of Opposites», Cistercian 
Studies, vol. 19, n° 4, 1984, p. 362. 
4
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 223. 
5
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 223; «The Good News of the Nativity)), Love and 
Living, [...], 1985 (1965), p. 230; «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism)), 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 272; ((Rebirth and the New Man in Christianity)), Cistercian 
Studies, vol. 13, n°4, 1978 (1968), p. 289; «Self Denial and Sacrifice are Essential to the Life of 
Prayer», Christian Readings, vol. Ill: Advent to Easter, Year 1, J. Rotelle (ed.), New York, Catholic 
Book, Publishing Co, 1972, p. 209, col. 1. 
6
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...] 1985 (1965), p. 230; ((Christian 
Humanism)), [...], 1967, p. 223. 
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La conversion, affirme Merton, est rendue necessaire a cause de la condition de pecheur 
dans laquelle les humains vivent depuis les origines. Le peche des origines a defigure 
l'humain cree a la ressemblance de son Dieu1, poursuit Merton, qui utilise des mots 
comme division, alienation, rupture, illusions, superficialite, exteriorite, dependance pour 
en faire saisir le sens a ses contemporains2. A ses lecteurs japonais de Thoughts in 
Solitude (1966), il presente le peche comme etant une rupture avec la source de l'amour 
present en tout etre humain3. 
A ses compatriotes, il presente le peche comme etant un asservissement au monde 
exterieur. S'inspirant de l'apotre Paul, il decrit ainsi, en langage contemporain, les 
manifestations du peche: 
It is enough that one has in oneself the instinct for truth, the 
desire of that freedom from limitation and from servitude to 
external things which St. Paul calls the "servitude of 
corruption "4 and which, in fact, holds the whole world of man in 
bondage by passion, greed, the lust for sensation and for 
individual survival, as though one could become rich enough, 
powerful enough and clever enough to cheat death. 
Unfortunately, this passion for unreality and for the impossible 
fills the world today with violence, hatred and indeed with a kind 
of insane and cunning fury which threatens our very existence.5 
iv) Une foi ordonnee a la saintete personnelle 
Pecheurs, les disciples du Christ, parce qu'enfants de Dieu, sont appeles a la perfection, 
c'est-a-dire a la meme saintete que leur Pere des cieux (Iv 11, 44; Mt 5, 48)6, ecrit 
1
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...] 1985 (1965), 
p. 204. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», [...], 1968, p. 223; «The Other Side of 
Despair», Mystics and Zen Masters, [...] 1967, p. 272; ((Preface to the Japanese Edition ofThoughts in 
Solitude, March 1966», Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 92; 
3
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 92. 
4
 Rm 8,21 : « d'etre elle aussi libe>6e de la servitude de la corruption pour entrer dans la liberty de la gloire 
des enfants de Dieu. » 
5
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223-224. La mise en relief l'a 6te par l'auteure de la presente recherche. 
6
 Lv 11, 44 : « Car c'est moi, Yahv6, qui suis votre Dieu. Vous vous etes sanctifies et vous etes devenus 
saints car je suis saint » 
Mt 5,48 : « Vous done, vous serez parfaits comme votre Pere celeste est parfait. » 
326 
Merton a ses contemporains1. Ce chemin de saintete chretienne, Merton le presente ainsi 
aux lecteurs et lectrices coreens de son livre Life and Holiness2, alors qu'il lew expose en 
synthese, tout en s'aidant de la metaphore des « vrai et faux moi», les cinq grandes 
facettes de notre triple cle biblique que sont: le renoncement a soi, la prise de la croix, la 
suite du Christ, la nouvelle naissance et la nouvelle identite « en Christ». C'est dans la 
preface de ce livre consacre a la saintete, que Merton presente les cinq grands 
descripteurs de la conversion chretienne, contenus dans la triple cle biblique de Mc 8, 34, 
Jn 3, 7 et Ga 2,20a. II y ecrit: 
One cannot live the Christian life as it is meant to be lived 
without seeking to be holy. In order to be holy one must become 
free from the tyranny and the demands of sin, of lust, of anger, of 
pride, ambition, injustice and the spirit of violence. When one 
sincerely renounces sin and selfish living, [renoncement a soi] 
one begins to find something of the peace and serenity which 
come from the awareness that God lives and acts in us. However, 
the "old man" of sin is not yet dead in us. Soon there begins a 
new phase of struggle and uncertainty, in which we learn that 
holiness is not easy, and is not just a matter of will power and 
good intentions. In this difficult struggle we gain experience of 
our own limitations and weakness [prise de la croix]. But we also 
learn, by experience, that if we trust in the power of God, and 
seek to imitate His Beloved Son, Jesus Christ, in His passion and 
His victory [suite du Christ!, we receive mysterious strength that 
has no human source. Then we begin to become more closely 
identified with Christ and to realize, at least in the silence of the 
heart that loves and trusts Him, that He Himself lives in us and is 
our strength [nouvelle identite « en Christ »]. Jesus Christ is our 
new and hidden self [nouvelle naissance] Our true way of life is 
then to renounce our old external self, with its selfish desires and 
its illusions [renoncement a son « faux moi »], in order that 
Christ may fully live in us. It is thus that we begin to be truly 
Christians. For then the new life that began in us sacramentally 
by baptism becomes a matter of everyday experience, since 
Christ takes possession of our being in order that He Himself 
1
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...] 1985 (1965), 
p. 204; ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 329, 
col. 2. 
2
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1966», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 73-80. 
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may be life, holiness and wisdom in us fnouvelle identite en 
Christ].1 
Devenir saint pour les Chretiens signifie done qu'ils laissent le Christ vivre en eux. C'est 
ce que Merton tente de faire saisir en 1963 a ses lecteurs de l'edition japonaise de The 
Seven Storey Mountain alors qu'il en signe la « Preface ». Faisant appel au cadre de 
pensee orientale, il tente de leur faire comprendre ce mystere du Christ vivant reellement 
en l'humain . Quelques annees plus tard, Merton n'hesite pas a entretenir ses memes 
lecteurs japonais de la necessaire renaissance du chretien. Citant 1'extrait de la rencontre 
de Jesus avec Nicodeme (Jn 3, 5-83), Merton insiste aupres de ses lecteurs sur 
l'obligation pour le chretien de naitre a nouveau, e'est-a dire, de naitre dans et de l'Esprit. 
II ne suffit pas de naitre dans la chair, leur explique-t-il, il faut en plus naitre de l'Esprit4. 
C'est dans le contexte de cette reflexion sur la mysterieuse renaissance chretienne que 
Merton propose a ses lecteurs et lectrices de culture japonaise sa definition du 
christianisme, qu'il lie a cette indispensable renaissance : 
True Christianity is growth in the life of the Spirit, a deepening 
of the new life, a continuous rebirth, in which the exterior and 
superficial life of the ego-self is discarded like an old snake skin 
and the mysterious, invisible self of the Spirit becomes more 
present and more active. The true Christian rebirth is a renewed 
transformation, a "passover" in which man is progressively 
liberated from selfishness and not only grows in love but in some 
sense "becomes love." The perfection of the new birth is reached 
where there is no more selfishness, there is only love. In the 
1
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1966», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. Les mises en relief l'ont &e" par 
Pauteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», 
Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 44-45. 
3
 Jn 3, 5-8 : 
5 Jesus rdpondit: « En veiite\ en verite, je te le dis, a moins de naitre d'eau et d'Esprit, nul ne peut 
entrer dans le Royaume de Dieu. 
6 Ce qui est ne" de la chair est chair, ce qui est ne" de l'Esprit est esprit. 
7 Ne t'&onne pas, si je t'ai dit: II vous faut naitre a nouveau. 
8 Le vent souffle ou il veut et tu entends sa voix, mais tu ne sais pas d'ou il vient ni ou il va. Ainsi en 
est-il de quiconque est ne de l'Esprit. » 
T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 112. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...}, 1981, p. 113-114. 
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language of the mystics, there is no more ego-self, there is only 
Christ; self no longer acts, only the Spirit acts in pure love.1 
Renaitre dans 1'Esprit, conclut Merton, signifie done pour le Chretien: disparaitre pour 
laisser transparaitre le Christ en lui. C'est ce que Merton avait deja confie a ses lecteurs 
coreens en 1965, alors qu'il tentait de leur faire saisir ce qu'est« etre chretien »2. 
v) Une foi conduisant a l'experience de Dieu 
Merton profite des tribunes qui lui sont offertes pour denoncer les errances de certains de 
ses coreligionnaires trop souvent attaches a la seule pratique religieuse3 ou au seul respect 
d'un code de vie4, trop enclins a une seule adhesion intellectuelle aux verites de la foi 
chretienne5, ou trop prompts a une obeissance aveugle et a une soumission infantile aux 
autorites ecclesiales6. Aussi, precise-t-il et reprecise-t-il l'essentiel de la foi chretienne, 
centree sur une veritable experience de Dieu, d'un Dieu vivant present dans le monde, 
avec lequel, ils sont appeles a entrer en relation, voire en communion. C'est ce qu'il 
confie en 1965 a ses compatriotes, alors qu'il cherche a preciser la place de la vie 
contemplative dans le monde moderne et qu'il la presente comme une entree en une 
relation veritable a Dieu. II leur confie alors ceci: 
Christians themselves too often fail to realize that the infinite 
God is dwelling within them, so that He is in them and they are 
in Him. They remain unaware of the presence of the infinite 
source of being right in the midst of the world and of men. True 
Christian wisdom is therefore oriented to the experience of the 
divine Light which is present in the world, the Light in whom all 
things are, and which is nevertheless unknown to the world 
1
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 113-114. 
2
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 79. 
3
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 79; ((Rebirth and The New Man in 
Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 289. 
4
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 222. 
5
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 222; «The Good News of Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230; ((Preface to the 
Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East and West. The Foreign 
Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 94. 
6
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 212. 
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because no mind can see or grasp its infinity. "He was in the 
world and the world was made by Him and the world did not 
know Him. He came into His own and His own did not receive 
Him." (John 1: 10-11) 
Contemplative wisdom is then not simply an aesthetic 
extrapolation of certain intellectual or dogmatic principles, but a 
living contact with the Infinite Source of all being, a contact not 
only of minds and hearts, not only of "I and Thou," but a 
transcendent union of consciousness in which man and God 
become, according to the expression of St. Paul, "one spirit."1 
Mais, ce Dieu de la foi chretienne est aussi le tout Autre2, poursuit Merton. Celui que Ton 
connait dans l'inconnaissance3. C'est l'lnconnu que seul connait le Fils {Jn 1, 18)4. C'est 
Celui que Ton percoit dans ses propres tenebres interieures et qui s'impose par son 
absence comme en temoignent les grands mystiques5. C'est l'lnsaisissable qui se laisse 
saisir dans le silence de la solitude6, au coeur de Pintuition mystique7. C'est le grand 
Silencieux qui se revele en son Unique , qui se manifeste et qui intervient dans l'histoire 
humaine10 et se laisse pressentir dans le clair obscur de la vie humaine11. C'est Celui qui 
est venu etablir sa demeure parmi les humains . C'est Celui que Merton, le mystique, 
1
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 222. La mise en relief a 6t6 faite par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, London, 
George Allen & Unwin, 1971 (1968), p. 179. 
3
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 172; «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions 
East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 94. 
4
 Jn 1, 18 : « Personne n'a jamais vu Dieu ; Dieu (le Fils) unique, qui est dans le sein du Pere, lui, l'a fait 
connaitre.» 
T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...] 1971 
(1968), p. 172. 
5
 T. MERTON. «Godless Christianity?)), Faith and Violence. [...], 1968, p. 271-272. 
6
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 42; ((Preface to the Japanese 
Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East and West. The Foreign Prefaces of 
Thomas Merton, [...] 1981, p. 94. 
7
 T. MERTON. ((Godless Christianity?)), Faith and Violence, [...], 1968, p. 270. 
8
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 94. 
9
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 177. 
10
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 177. 
11
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 77. 
12
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
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dans un langage renouvele et adapte a la culture orientale, presente amoureusement, 
comme un silence d'Amour, une Presence de silence, duquel surgit le seul mot que Dieu 
peut livrer, soit celui de 1'Amour1. 
vi) Une foi a etre partagee dans un langage renouvele 
Merton insiste, la foi chretienne doit pouvoir s'exprimer et etre proclamee dans un 
langage renouvele, plus proche de l'experience religieuse contemporaine2. L'Eglise 
institutionnelle fait face a un defi majeur, poursuit Merton, et elle doit courageusement 
s'engager sur ce chemin de renouveau, ouvert par les Peres conciliaires dans leur 
reflexion sur « L'Eglise dans le monde de ce temps »3. C'est ce que Merton partage a ses 
compatriotes en 1968 dans sa reflexion intitulee « "Godless Christianity"? », alors qu'il 
souligne d'une part, l'inadequacite du langage utilise par l'Eglise pour exprimer la foi des 
Chretiens et leur experience de Dieu et qu'il invite, d'autre part, l'Eglise a actualiser pour 
aujourd'hui son message de foi: 
Indeed, we need a contemporary language. There is no doubt 
whatever that the conventional and well-worn images in which 
our relations with God and with Christ are expressed, are 
sometimes irrelevant in the modern world. [...] If we really 
entered into these truths, really lived them in our "contemporary" 
lives, they would transmute themselves naturally into terms 
which would reach our contemporary fellow man. The Council 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 93-94. 
A notre avis, ce visage de Dieu d^crit par Merton temoigne de l'experience mystique de Merton et 
confirme la conclusion de Robert Giannini dans son article : «A Note on Theology and Mystical 
Experience in Thomas Merton» alors qu'il affirme : «In Merton one discovers both a modern mystic, and 
a modern mystical theologian.» et la these deTendue par le jesuite Thomas King dans son livre : Merton : 
Mystic at the Center of America. R. GIANNINI. «A Note on Theology and Mystical Experience in 
Thomas Merton», Cistercian Studies, vol. 12, n° 3, 1977, p. 231; T. M. KING. Merton : Mystic at the 
Center of America, The Way of the Christian Mystics Series n° 14, Collegeville, Minnesota, A Michael 
Glazier Book, 1992, x + 146 p. 
De plus, cette reflexion mertonnienne temoigne de sa grande preoccupation a rejoindre son public par le 
biais d'un langage sensible a son experience propre. Ce grand effort d'adaptation langagiere par Merton a 
6t6 soulignee par plusieurs auteurs dont A. CARR ((Introduction)), A Search for Wisdom and Spirit. 
Thomas Merton's Theology of the Self, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1988, 
p. 6; S. GRIFFITH. «Preface», Pre-Benedictine Monasticism. Initiation into the Monastic Tradition 2, 
Monastic Wisdom Series n° 9, P. F. O'Connell, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 2006, 
p. vii. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 176; (("Godless Christianity"?)), Faith and Violence, [...], 1968, p. 279-280. 
3
 T. MERTON. (("Godless Christianity"?)), Faith and Violence, [...], 1968, p. 279. 
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Constitution on the Church and the World frankly admits (n. 19) 
that much of modern atheism is due in fact to the lamentable 
example of a pseudo-Christianity in which Christians "must be 
said to conceal rather than reveal the authentic face of God and 
of religion." In other words what is required of us is not so much 
that we discard all the symbols of Biblical revelation and all the 
traditional terminology of our faith in order to substitute for them 
a pseudo-scientific religious jargon that would be valid at best 
for the next ten years. What is required of Christians is that they 
develop a completely modern and contemporary consciousness 
in which their experience as men of our century is integrated 
with their experience as children of God redeemed by Christ. The 
weakness of our Christian language lies not so much in the 
theology and formulated belief as in the split which has hitherto 
separated our Christian faith from the rest of our lives.1 
Conscient de 1'immense defi a etre releve par l'Eglise qu'il appelle a se renouveler , 
sensible au tournant historique auquel l'Eglise est conviee par les Peres conciliaires et 
plein d'affection pour cette Eglise et le mystere qu'elle porte et qui l'a vue naitre , 
Merton lui offre bien humblement le soutien de 1'experience contemplative, une 
experience hautement experientielle et existentielle, ouverte aux profondeurs du mystere 
humain4. 
En resume 
Merton « a done eu les pieds, le coeur et la tete » bien plantes dans la foi chretienne 
occidentale propre a son epoque. D'abord, le regard de son coeur de contemplatif l'a 
1
 T. MERTON. «"Godless Christianity"?)), Faith and Violence, [...], 1968, p. 279. La mise en italique l'a 
ete par Merton et le soulignement par l'auteure de la presente recherche. 
2
 Nous trouvons important de souligner le fait que dans son propre milieu de vie, Merton a ete percu 
comme un prophete du renouveau. C'est la these developpde par John Eudes Bamberger dans son 
livre : Thomas Merton, Prophet of Renewal, Monastic Wisdom Series n° 4, Kalamazoo, Michigan, 2005, 
xii + 132 p. Plus encore, Merton est consider par Bernard McGinn comme un prophete du monachisme 
contemporain. II 6crit: «Thomas Merton was a pioneering model for this world monasticism, and also a 
monastic philosopher and prophet whose teachings and witness have helped shape the emerging new 
era.» B. McGINN. «Withdrawal and Return: Reflections on Monastic Retreat from the World», Spiritus, 
vol. 6, n° 2,2006, p. 164. 
3
 Merton prdsente l'Eglise non seulement comme le lieu de rencontre du Christ et le lieu d'une experience 
du Christ vivant, mais 6galement comme 6tant le pterome du Christ (Ep 1, 18-23). «Contemplation and 
Dialogue», Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 212; ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love 
and Living, [...], 1985 (1966), p. 152; «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 
(1965), p. 228. 
4
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...] 1971 
(1968), p. 176-177. 
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tourne vers les mysteres du Dieu Chretien, du Christ et de son Eglise, mysteres qu'il 
n'hesite pas a exposer a ses lecteurs et lectrices et vers lesquels ses ecrits les dirigent. 
Ensuite, sa propre experience de vie l'a amene a accorder une place centrale a la 
metanoia chretienne et a inciter ses coreligionnaires a prendre au serieux leur appel a la 
perfection et a la saintete. « II vous faut naitre a nouveau » (Jn 3, 7), leur redit-t-il sans 
cesse, en s'inspirant de la reponse de Jesus a Nicodeme. Enfin, sa grande sensibilite a 
l'egard d'un monde moderne en crise et en mutation, et face a une Eglise en rupture avec 
l'experience contemporaine l'a conduit a deux actions concretes. En premier lieu, celle de 
reclamer de 1'Eglise, non seulement un virage langagier, mais egalement une plongee 
dans le Souffle « dont tu ne sais pas d'ou il vient ni ou il va. » (Jn 3, 8) En second lieu, 
celle de s'engager personnellement comme ecrivain, non seulement dans l'exploration de 
nouvelles pistes d'expression de la foi chretienne et de son mystere, mais egalement dans 
la transformation du monde dans lequel il « a eu les pieds, le cceur et la tete » et ce, 
malgre la cloture monastique et un certain retrait du monde qu'une telle cloture impose. 
5.1.2 Les grands traits du monde occidental contemporain a Merton 
Introduction 
Merton, le moine-ecrivain, s'est veritablement vecu dans une ouverture sincere et pleine 
de compassion a l'egard de cet Occident qui l'a vu grandir et prendre sa stature d'homme. 
Son retrait du monde a favorise une saine et feconde prise de recul qui lui a permis de 
jeter sur ce monde, un regard plus objectif. Aussi, a-t-il ete capable d'en saisir certains 
grands traits qu'il livre a ses lecteurs et qui nous semblent colorer sa preoccupation 
pastorale. Nous avons retenu ceux qui semblaient se demarquer. Apres avoir aborde en 
un premier point i) la relation de Merton avec 1'Occident, nous traiterons successivement 
de: ii) 1'Occident en voie de disintegration, iii) un Occident en crise qui faconne un 
humain a son image, iv) 1'occidental: une sorte de Dasein, v) 1'occidental: un humain 
centre sur lui et desillusionne, vi) l'Occident: un monde en mutation, vii) l'Occident et 
1'occidental confronted au silence de Dieu, viii) l'Occident et 1'occidental en rupture avec 
l'inadequation du langage de foi chretienne, ix) et le defi de l'engagement du Chretien 
occidental. Nous conclurons en degageant la couleur de l'engagement social de Merton. 
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i) Merton : sa relation avec 1' Occident 
Merton n'est ni un sociologue, ni un philosophe, ni un homme politique. Dom Jean 
Leclercq, un des grands historiens du monachisme au XXe siecle, et ami personnel de 
Merton1, le presente comme un penseur et un activiste engage personnellement, tant pour 
le renouveau du monachisme occidental2 que pour une transformation en profondeur de 
la societe occidentale3. Activiste, Merton l'etait beaucoup par le cceur et la plume. C'est 
du lieu du contemplatif en lui4 et du lieu de son ouverture et de son amour du monde5 
que, comme moine-ecrivain et disciple du Christ, Merton en dresse le portrait. C'est au 
rythme de ses prises de parole et de ses prises de positions face aux diverses situations 
conflictuelles, mondiales et nord-americaines, que Merton livre sa perception du monde 
dans lequel il vit. Ce monde, duquel il s'est retire le 10-12-1941, Merton y a eu acces par 
1
 J. LECLERCQ. «Maritain and Merton : The Coincidence of the Opposites», [...], 1984, p. 362. 
2
 J. LECLERCQ. «Maritain and Merton : The Coincidence of the Opposites», [...], 1984, p. 367. 
3
 J. LECLERCQ. «Maritain and Merton : The Coincidence of the Opposites», [...], 1984, p. 362. 
4
 Dans ses ecrits critiques du monde et de la soci&e contemporaine, Merton n'a jamais quitt£ son etre 
contemplatif. En t6moignent les titres de plusieurs de ses publications destinees au grand public dont: 
«Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 203-214; ((Contemplation in a 
World of Action», Contemplation in a World of Action, [...] 1971 (1968), p. 157-165; «The 
Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 (1968), p. 166-180; 
«The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), p. 215-224; New 
Seeds of Contemplation, New York, A New Directions Book, 1962, xv + 297 p. 
s
 Le titre de cet article de Glenn Hinson traduit bien Pamour du monde v6cu par Merton. G. HINSON. 
«Contemptus Mundi - Amor Mundi: Merton Progression from World Denial to World Affirmation)), 
Cistercian Studies, vol. 26, n° 4, 1991, p. 339. L'ouverture de Merton au monde a 6t6 soulignee en 1969 
par C. DUMONT. « Un contemplatif au coeur du monde. Thomas Merton », Lumen Vitae, vol. 24, 1969, 
p. 466-478; en 1974 par D. Q. McINERNY. «The Wider Vision», Thomas Merton. The Man and His 
Work, Cistercian Studies Series n° 27, Washington, DC, Cistercian Publications Consortium Press, 1974, 
p. 79-98; en 1999 par G. COMMINS. «Thomas Merton's Three Epiphanies», Theology Today, vol. 56, 
n° 1, 1999, p. 63-66 et plus r^ cemment en 2006 par Bernard McGinn. Selon ce grand specialiste de 
l'histoire de la mystique chr6tienne, non seulement Merton se situe dans la grande tradition monastique 
qui impose un retrait physique du monde pour une meilleure presence au monde, mais Merton, par ses 
multiples prises de parole, jette une lumiere evidente sur le r61e prophetique du moine face au monde 
au milieu duquel il 6volue. McGinn 6crit done au sujet de Merton: «Thomas Merton was a pioneering 
model for this world monasticism, and also a monastic philosopher and prophet whose teachings and 
witness have helped shape the emerging new era. His interest in other religions, especially those of the 
East, such as Zen, was remarkable for its time. His writings on prayer and contemplation qualify him for 
the role of a philosopher in the monastic sense. As noted above, Merton insisted that prophetic witness is 
an integral aspect of monasticism. Though he felt uncomfortable assuming a prophetic mantel (as real 
prophets should), his essays and books on ecclesiastical, social, and political issues, mostly from the 
1960s, have led many observers to characterize him as a prophet in the sense of a religious voice raised 
against violence, injustice, and the crass commercialism he saw at work especially in American society.)) 
B. McGINN. ((Withdrawal and Return : Reflections on Monastic Retreat from the World», [...], 2006, 
p. 164. 
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le biais de ses multiples lectures et par ses tres nombreux contacts et echanges avec des 
personnalites civiles et religieuses des diverses spheres politiques, sociales, scientifiques 
et litteraires, comme en temoigne la publication entre 1989 et 1994 d'une part importante 
de son tres abondant courrier2. 
A ce monde, a ces humains, Merton offre sa parole. Une parole de lumiere, une parole 
d'experience. Une parole pleine d'esperance et une parole marquee par la tendresse. C'est 
la mission qu'il se sent avoir a vivre comme contemplatif au cceur de ce monde en 
1
 C'est sans &onnement que nous constatons le tres grand nombre de recensions, de comptes rendus de 
lecture, voire de commentaires et prises de position a l'6gard de parutions r^centes, que Merton a publies. 
Et c'est sans surprise que nous observons egalement le grand nombre de prefaces qu'il a 6te invite a 
signer a l'occasion de la publication de livres aux sujets fort varies. 
Quant aux comptes rendus de lecture et recensions, mentionnons a titre d'exemple: T. MERTON. 
« Moines et spirituels non chr6tiens », Collectanea Cisterciensia, vol. 27, 1965, p. 71-84; « Moines et 
spirituels non Chretiens II », Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, p. 179-194. 
Quant a ses commentaires et reactions a la publication de livres. soulignons : T. MERTON. «Teilhard's 
Gamble», Love and Living, [...], 1985 (1967), p. 185-191 qui se veut un commentaire du livre du Pere 
Henri de Lubac : The Religion ofTeilhard de Char din; «The Universe as Epiphany», Love and Living, 
[...], 1985 (1967), p. 171-184, qui se veut une prise de position face a la publication du Milieu divin 
6crit par Pierre Teilhard de Chardin; «A Note on the Psychological Causes of War by Eric Fromm», 
Faith and Violence, [...], 1968, p. 111-118, qui se veut une reaction a ce livre d'Erich Fromm; «Final 
Integration. Toward A 'Monastic Therapy'», Contemplation in a World of Action [...], 1971 (1968), 
p. 205-217, qui se presente comme une integration du contenu du livre du psychanalyste soufi Reza 
Arasteh : Final Integration in the Adult Personality, Leiden, E. J. Brill, 1965. 
Quant aux prefaces de livres. signalons : «Foreword», R. MARITAIN. Notes on the Lord's Prayer, New 
York, P. J. Kenedy & Sons, 1964, p. 1-11; ((Foreword by Thomas Merton», W. JOHNSTON. The 
Mysticism of the Cloud of Unknowing. A Modern Interpretation, New York, Rome, Toumai, Paris, 
1967, p. ix-xiv; «The Significance of The Bhagavad Gita», The Bhagavad Gita As It Is with 
Introduction, Translation and Authorized Purport by A. C. Bhaktivedanta Swami, Acharya, 
International Society for Krishna Consciousness, London, Collier Books, Collier-MacMillan Ltd., 
1968 p. 18-22. 
Un recent article de Joan McDonald souligne 1'insatiable appetit de lecture de Merton et les possibility 
qui lui ont etc" offertes de consulter les bibliotheques de l'Universite" de Louisville, situees dans son 
environnement imm^diat. Elle dcrit: «Merton seemed to have an insatiable need to read virtually 
everything he could get his hand on that related to subjects of interest to him, so that he could be current 
and relevant to his readers. [...] Merton was attracted to libraries as limitless source of any information 
he believed he needed. [...]. In the 1960s, Merton's reading reflected his eagerness to be informed of 
current events as well as spiritual subjects, so that he could comment on subjects of significance to his 
readers.)) J. C. McDONALD. ((Merton's Secular Book Houses», The Merton Seasonal, vol. 32, n° 1, 
2007, p. 23-24. 
2
 Dans la s^rie en cinq volumes The Thomas Merton Letters, mentionnons : The Hidden Ground of Love. 
The Letters of Thomas Merton on Religious Experience and Social Concerns, W. H. Shannon (ed.), The 
Thomas Merton Letters Series n° 1, San Diego, New York, London, A Harvest/HBJ Book, Harcourt 
Brace Jovanovich, Publishers, 1993, xiv + 669 p.; The Road to Joy. The Letters of Thomas Merton to 
New and Old Friends, R. E. Daggy (ed.), The Thomas Merton Letters Series n° 2, New York, Farrar, 
Straus, Giroux, 1989, xiv + 383 p.; The Courage for Truth. The Letters of Thomas Merton to Writers, C. 
M. Bochen (ed.), The Thomas Merton Letters Series n° 4, New York, Farrar, Straus, Giroux, 1993, XIV + 
314 p.; Witness to Freedom. The Letters of Thomas Merton in Times of Crisis, W. H. Shannon (ed.), The 
Thomas Merton Letters Series n° 5, New York, Farrar, Straus, Giroux, 1994, xii + 352 p. 
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detresse. C'est ce dont il temoigne de facon tres vibrante en 1967 dans un message qu'il 
livre a ses freres et soeurs en humanite, au nom des contemplatifs1 et ce, a la demande des 
autorites ecclesiales et pontificales, en pleine effervescence postconciliaire et tres 
conscientes de l'etat de crise que traverse l'humanite2. 
ii) L'Occident: en voie de disintegration 
De ce monde dans lequel il « a eu les pieds, la tete et le coeur », Merton dresse un portrait 
a la fois realiste et tout empreint de compassion3. C'est un monde en crise, marque par 
quelques grands evenements a valeur hautement symbolique : Auschwitz, Hiroshima, le 
Vietnam4 et les assassinats de John F. Kennedy et Martin Luther King. C'est un monde 
meurtri, sans esperance, retourne sur lui-meme, voire narcissique, a la fois tres puissant 
techniquement, scientifiquement, financierement, et tres fragile en sa superficialite, en sa 
culture de l'ephemere et en sa proclamation de la mort de Dieu. C'est un monde au bord 
de l'autodestruction par la violence debridee qui ranime et par l'alienation qu'il impose 
aux humains en crise identitaire, dans une societe de masse, obsedee par la recherche du 
pouvoir, de l'argent et de la nouveaute. C'est un monde coupe de sa Source, de ses 
sources, et sans racine, qui tente de se construire lui-meme sur la base de certaines 
ideologies sociales et politiques dont le marxisme, le communisme et le capitalisme et de 
certains courants philosophiques dont le positivisme et l'existentialisme. C'est un monde 
qui a faconne un humain a son image, c'est-a-dire un humain endurci, centre sur lui, 
deshumanise, desillusionne et debranche de lui-meme. 
1
 T. MERTON. «As Man to Man», Cistercian Studies, vol. 4, n° 1, 1969 (1967), p. 92-94. La version 
francaise de cet article a 6te publiee la meme annee sous le titre de « Dieu n'est pas un probleme », 
Collectanea Cisterciensia, vol. 31, n° 1, 1969, p. 19-23. 
2
 Les encycliques Mater et Magistra (1961) et Pacem in Terris (1963) du pape Jean XXIII et La 
Constitution Gaudium et Spes (1965) tejnoignent a la fois de cette preoccupation de 1'Eglise et de son 
engagement vis-a-vis d'un monde en crise. 
3
 Merton exprime tres clairement cette compassion dans sa «Preface to the Japanese Edition of The Seven 
Storey Mountain, August 1963». II y 6crit: «Since that time, I have learned, I believe, to look back into 
that world with greater compassion, seeing those in it not as alien to myself, not as peculiar and deluded 
strangers, but as identified with myself.» [...] «I disappear from the world as an object of interest in order 
to be everywhere in it by hiddenness and compassion». T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of 
The Seven Storey Mountain, August 1963», Introductions East and West. The Foreign Prefaces of 
Thomas Merton, [...], p. 43 et 45. 
4
 T. MERTON. « Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», 
Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 44; «"Godless 
Christianity" ?», Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 265. 
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Meme si le monde occidental contemporain a Merton est theoriquement anime par un 
ideal de liberte1 et un souci face aux droits humains2, tel que Merton le souligne dans le 
cadre de ses commentaires a l'encyclique Pacem in Terris (1963), ce dernier n'hesite pas 
a decrire ce monde comme un monde en declin3, un monde en crise4, un monde menace 
d'autodestruction5, un monde aliene6 et un monde deshumanise7. Dans la foulee des 
preoccupations sociales exprimees par le pape Jean XXIII dans sa lettre encyclique Mater 
o 
et Magistra (1961) , Merton insiste sur les dangers encourus par la societe occidentale 
prise dans un etourdissant tourbillon technologique9. II n'hesite pas a confier aux lecteurs 
japonais de Thoughts in Solitude en 1966, ses inquietudes face au type d'humain issu 
d'une telle societe qu'il decrit ainsi: 
Modern man believes he is fruitful and productive when his ego 
is aggressively affirmed, when he is visibly active, and when his 
action produces obvious results. But this activity is more and 
more filled with self-contradiction. The richest and most 
scientific culture in the world, potentially organized for unlimited 
production, is expending its huge power and wealth not on 
fruitfulness but on instruments of destruction. In such condition, 
even though men sincerely desire peace, their desire is only an 
illusion which cannot find fulfillment. Such men live in perpetual 
self defeat.™ 
1
 T. MERTON. «'...Therefore choose life'», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30: 19), [...], 1965, p. 54. 
2
 T. MERTON. «'...Therefore choose life'», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30: 19), [...], 1965, p. 62. 
3
 T. MERTON. «'...Therefore choose life'», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30: 19), [...], 1965, p. 64. 
4
 T. MERTON. . «'... Therefore choose life'», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30 : 19), [...], 1965, p. 54; ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 222. 
5
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Part V, Life and Holiness, New York and Montreal, Herder and 
Herder, Palm Pubishers, 1963, p. 134, 138-139; ((Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey 
Mountain, August 1963», Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 45-46; ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions 
East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 97. 
6
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 227-228. 
7
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 229. 
8
 JEAN XXIII. Mater et Magistra: lettre encyclique sur les recents developpements de la question sociale, 
15 mai 1961, Sherbrooke, Editions Paulines, 1962, 162 p. 
9
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 134. 
10
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 97. La mise en relief l'a etc" par 
1'auteure de la presente recherche. 
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iii) L'Occident en crise : fa9onnement d'un humain a son image 
Le contemporain de Merton se voit depouille de sa valeur et de sa dignite, affirme 
Merton1. La societe dans laquelle il evolue est obsedee par le pouvoir politique et 
economique , par la seule loi de 1'argent, du profit et du marche et par 1'affirmation de sa 
toute puissance4, poursuit Merton. Aussi, l'humain y est-il depersonnalise, reduit au rang 
d'unite numerique5, de moyen de production et d'enrichissement6 puisque, ecrit Merton : 
«money and power are held to be of greater importance than man himselfV Faconne a 
l'image de la societe qui l'engendre et l'enfante, un tel humain, poursuit Merton, substitut 
la science, la technologie, l'argent et le confort, a Dieu8. L'occidental moderne se 
meprend, affirme Merton, en proclamant ainsi la mort de Dieu et en se croyant 
faussement parvenu au sommet de son evolution9, alors qu'il est en train de passer, et ce 
dans un complet aveuglement, d'une forme de determinisme a une autre10. 
1
 Rappelons avec Merton, I'enseignement sans equivoque de l'Eglise sur la valeur et la dignite de la 
personne humaine, enseignement contenu dans la lettre encyclique Pacem in Terris et dans la 
constitution pastorale Gaudium etSpes. T. MERTON. «'...Therefore choose life'», "...Therefore choose 
life, that thou mayest live, thou and thy seed" (Deut 30 : 19), [...], 1965, p. 57; «Christian Humanism in 
the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151. Dans ce dernier article, Merton, en citant et 
commentant plusieurs articles de la constitution Gaudium et Spes, ddveloppe la these suivante: «So 
personalistic was the humanism of the Second Vatican Council that the "Constitution on the Church in 
the Modern World" might well been entitled "The Human Person in the Modern World." The whole 
teaching of the Constitution centers on two things: the value and dignity of the human person in his 
relation with other men and with God, and the unity of the human family, which is made up of these 
human persons.)) T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 
(1966), p. 151. Alors que dans ses commentaires a Pencyclique Pacem in Terris, publies sous le titre : 
(('...Therefore choose life'», Merton degage ainsi les deux grandes preoccupations de Jean XXIII en 
ecrivant cette encyclique : «In a document devoted to the question of war and peace in the nuclear age, 
relatively little is said about war itself. The greater part of the encyclical concentrates on basic 
principles : the dignity of the human person and the primacy of the universal common good over the 
particular good of the political unit.» T. MERTON. (('...Therefore choose life'», "•...Therefore choose 
life, that thou mayest live, thou and thy seed" (Deut 30 : 19), [...], 1965, p. 57. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 219. 
3
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 217 et 218. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East and 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 116. 
5
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 92. 
6
 T. MERTON. «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism)), Mystics and Zen Masters, 
1967 (1965), p. 263. 
7
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 134. 
8
 T. MERTON. (('Godless Christianity'?)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 268 et p. 277. 
9
 T. MERTON. «The Death of God and the End of History», Faith and Violence, [...], 1968 (1967), p. 252. 
10
 T. MERTON. «The Death of God and the End of History)), Faith and Violence, [...], 1968 (1967), 
p. 252-254. 
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Fruit d'une societe seculiere, un tel humain se voit passer d'une foi et d'une esperance 
religieuses, a une foi et une esperance seculieres. II se croit ainsi parvenu au faite de sa 
maturite1, poursuit Merton, une maturite toute petrie d'un nouveau mythe autour de la 
« contemporaneite », qui le dispense de toute reference et sujetion a un Dieu2. II se 
percoit comme etant sa propre fin. Et pourtant, ce meme contemporain, affirme Merton, 
ignore etre devenu lui-meme une « marchandise » humaine3, une sorte de bien, de 
produit, marque des sceaux de l'ephemere, de 1'agitation constante et du mouvement sans 
fin4. Ainsi, se voit-il entrer dans Pepaisseur de l'absurdite et du non sens de la vie5, tant 
decrie par les Camus et Sartre, ou maintenu dans l'illusion d'etre, alors qu'il n'est qu'un 
« moi exterieur, empirique et evanescent »6. 
iv) L'Occidental: une sorte de Dasein 
Reflechissant et s'inspirant de la philosophic existentialiste, Merton decrit ainsi en 
langage existentialiste le portrait du contemporain occidental, en faisant appel au concept 
de Dasein. Ce Dasein, Merton le decrit ainsi dans son article publie en 1967 sous le titre 
de : « The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism ». 
D'abord, Merton en precise la physionomie comme individu : 
Authentic "existence" (in defense of which one becomes an 
"existentialist") is contrasted with the bare inert Dasein, the 
"being there" of the lumplike object which is alienated man in 
the mass, man in the neuter, das Mann. Dasein is the passive, 
motiveless mode of being of the individual who simply finds 
himself thrown arbitrarily, by inscrutable fate, into a world of 
objects. He is a die in a crap game. He neither accepts nor rejects 
himself, he is incapable of authentically willing to be what he is, 
he submits to the process. It is the only reality he knows. He is 
intent on one thing above all: the mental and social gymnastics 
by which he remains at the same time a participant and a 
1
 T. MERTON. «*Godless Christianity'?)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 277. 
2
 T. MERTON. «'Godless Christianity'?)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 277. 
3
 T. MERTON. «Love and Need: Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, [...], 1985 (1966), 
p. 29. 
4
 T. MERTON. «Love and Need: Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, [...],1985 (1966), 
p. 31; «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), p. 216. 
5
 T. MERTON. «Love and Need: Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, [...] 1985 (1966), 
p. 32. 
6
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modem World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 218 et 221. 
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spectator, public and private, passively involved and emotionally 
distant in the amorphous public mass in which we are spectators 
and yet all somehow inexorably perform the enormities which 
the public "does." All see, all participate as though vicariously in 
the collective excitement (sometimes even the collective ecstasy) 
without really "being there", except as things, as fragments of the 
scene. All are aware, all consent, but consent passively, they do 
not choose, they do not decide. They accept what has been 
decided by the public, that is, by nobody.1 
Puis, Merton situe l'environnement social de son contemporain : 
The world of Dasein is a world where all possibilities are closed 
to the individual who has a priori renounced his choice. As 
individual he is indifferent: he has surrendered his options, his 
capacity to determine the future by turning to this possibility or 
that. He has submitted to the abstract levelling force of "the 
public," "the party," "science," "business," or what you will. In 
this case, instead of open communication between personal 
freedoms, we have the submersion of atomized individuals in a 
general mass. We have a comforting routine of merely 
mechanical responses.2 
Enfin, Merton le decrit dans la dynamique relationnelle et la quete 
identitaire qui l'animent: 
The world of Dasein and of objects is defined by the "I-it" 
relationship. The "I" who regards itself as a purely isolated 
subject surrounded by objects also inevitably regards itself 
implicitly as an object. In a world where no one else, no "other," 
is willingly identified, the "I" also loses its own identity. In 
practice, the collective life of mass society is a mere aggregate of 
spurious and fictitious identities. On the one hand, we see the 
leaders or heroes who sum up in themselves the collective 
nonentity of the mass and become, so to speak, icons of the 
public void [...]; on the other, the alienated individuals who 
fabricate for themselves crude identities by contemplating 
themselves in the typological hero. [...] For the existentialist, the 
alienated man is one who, though "adjusted" to society, is 
alienated from himself. The inner life of the mass man, alienated 
and levelled in the existential sense, is a dull, collective routine 
1
 T. MERTON. «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism^ Mystics and Zen Masters, 
[...], 1967 (1965), p. 265-266. Les mises en relief l'ont &e par Merton. 
2
 T. MERTON. «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism^ Mystics and Zen Masters, 
[...], 1967 (1965), p. 267. Les mises en relief l'ont €t€ par Merton. 
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of popular fantasies maintained in existence by the collective 
dream that goes on, without interruption, in the mass media.1 
v) L'Occidental: un humain centre sur lui et desillusionne 
Ce contemporain, Merton le percoit a la fois enroule sur lui-meme, preoccupe de son seul 
« moi » et de ses seuls interets , et decentre de lui, sans racines existentielles, happe par 
des forces centrifuges qui le maintiennent a l'exterieur de lui-meme3. C'est sur cette note 
pessimiste que Merton conclut sa reflexion intitule : « The Contemplative Life in the 
Modern World » (1965)4. 
Merton est ferme, ses contemporains ont construit leur vie sur l'exteriorite et la 
superficialite5. lis se sont deshumanises et croulent sous le poids de la desillusion 6. 
Incapables de croire au possible assouvissement de leur soifs les plus profondes7, ils sont 
devenus les innocentes victimes de l'hyper commercialisation de leur societe qui exploite 
de facon ehontee leur reelles faims de bonheur et leur soif de sens, affirme Merton8. 
vi) L'Occident: un monde en mutation 
Malades psychologiquement et spirituellement, les Occidentaux de ce milieu de XXe 
siecle sont en voie d'exporter leur maux vers 1'Orient9, ecrit Merton. La societe 
moderne, de laquelle ils sont issus, est cependant plongee dans une des plus graves 
crises de son histoire10. Elle vit un veritable enfer1. Elle traverse une mutation sans 
1
 T. MERTON. «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism)), Mystics and Zen Masters, 
[...], 1967 (1965), p. 268. La mise en relilef a ete faite par Merton. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», [...], 1968 (1965), p. 219-220. 
3
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», [...], 1968 (1965), p. 224; «Creative 
Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 41. 
4
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 224. 
5
 T. MERTON. «Creative Silence», Love and Living, [...), 1985 (=1968), p. 43. 
6
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 110. 
7
 T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 291. 
8
 T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 291. 
9
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], p. 95. 
10
 En son diagnostic severe a P6gard de l'etat de la soci&6 occidentale, Merton rejoint les conclusions plus 
r&entes du philosophe Bernard Lonergan qui n'a pas hesitd a mettre en garde contre le spectre d'une 
« disintegration sociale » pour toute socidte dont les membres ne s'engagent pas sur l'exigeant chemin 
de ce depassement de soi qui prend le nom de conversion personnelle. II 6crit en finale de sa reflexion sur 
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precedent que Merton decrit a ses lecteurs de la revue Spiritual Life, tout en craignant le 
son irreversibilite et en questionnant son issue . 
vii) L'Occident et 1'Occidental confrontes au silence de Dieu 
L'occidental, contemporain de Merton, evolue dans un monde « a-spirituel », un monde 
sans Dieu, coupe de cette aura sapientielle d'un passe religieux qu'il per9oit comme tres 
lointain3. Le silence de cet occidental est devenu bruit4. Sa parole se perd en une 
cacophonie de mots5. II juge inopportune la priere, en raison de sa non rentabilite6 et 
questionne la pertinence de la vie contemplative, en son apparente inactivite et en sa 
troublante inaction7. Son experience de vie l'amene a faire la double experience du 
silence de Dieu et de son absence8. 
la conversion et la disintegration : « A Poppose de la conversion, se trouve la disintegration. Ce qui a £te 
bati si lentement et si laborieusement par l'individu, la societe et la culture peut s'£crouler. Le 
d£passement de soi dans l'ordre de la connaissance n'est ni une notion facile a saisir ni une domtee de 
conscience ais6ment accessible a la verification. Le caractere impeiieux des valeurs, qui reste assez 
esoterique, est-il capable de contrebalancer Pattrait du plaisir charnel, de la richesse et du pouvoir? [...] 
Diflterentes nations, differentes classes de la soci£te et differents groupes d'age choisiront, dans PheYitage 
du pass6, diffe>ents aspects a 61iminer, differentes mutilations a effectuer, differentes distorsions a 
provoquer. La dissolution croissante sera alors assortie d'une augmentation de division, 
d'incomprehension, de suspicion, de mefiance, d'hostilite, de haine et de violence. Le corps social sera 
alors dechire de differentes facons, jusqu'a ce que son ame culturelle devienne incapable de convictions 
raisonnables et d'engagements responsables. » B. J. F. LONERGAN « Conversion et disintegration », 
Pour une methode en theologie, coll. « Cogitatio Fidei» n° 93, traduction Louis Roy, Paris et Montreal, 
Cerf et Fides, 1978, p. 278 et 279. 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», 
Introductions East and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 43. 
2
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 230. 
3
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 210. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughs in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 93. 
5
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
and West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 93. 
6
 T. MERTON. ((Contemplation in a World of Action», Contemplation in a World of Action, London, 
George Allen & Unwin, 1971, p. 158. 
7
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 170. 
8
 T. MERTON. ((Apologies to an Unbeliever)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 210. 
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viii) L'Occident et 1'Occidental en rupture avec le langage de foi chretienne 
Un silence et une absence de Dieu que Merton lie, en partie du moins, a 1'inadequation du 
langage religieux1. Inadequation d'un langage incapable de rejoindre le contemporain 
dans sa propre experience religieuse, dans ses propres tenebres, dans ses propres 
questionnements, dans ses propres fragilites, dans l'epaisseur de ses angoisses 
existentielles . Et inadequation d'un langage hermetique, inapte a lever le voile sur un 
Dieu qui, pourtant, a toujours cherche a se reveler a 1'humain3, comme en temoigne 
l'histoire du peuple hebreux des ses origines. Aussi, Merton se fait-il suppliant, et 
implore-t-il a plusieurs reprises pour le renouveau du langage religieux, un renouveau 
qu'il juge essentiel, comme il Paffirme en 1966 et le reaffirme en 1968. D'ou ces deux 
interpellations pour le renouvellement du langage de la foi chretienne. 
Dans le cadre de la premiere interpellation, il ecrit: 
This is certainly one of the things the Council has been saying to 
us. That if we cultivate a special and eccentric consciousness that 
sets us apart from the world, if instead of experiencing our faith 
in a way that is relevant to our time we merely seek refuge from 
the world in a language of inwardness and of piety that is in fact 
antiquated and unreal even to ourselves, then we will obviously 
not be able to communicate any relevant message to our 
1
 T. MERTON. «Apologies to an Unbeliever)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 211; «"Godless 
Christianity"?)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 259, 279, 280; «The Contemplative and the 
Atheist)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 (1968), p. 170, 173, 176. Merton souligne 
avec justesse Peffort fourni par les Peres conciliaires, a l'occasion du Concile Vatican II, pour s'ouvrir 
au monde et engager avec lui un dialogue. Ce dialogue est tres bien amorce dans la Constitution 
Gaudium et Spes. 
2
 Ici Merton rejoint les preoccupations plus recentes de Marc Dumas et sa double invitation a chercher et 
lire le theologal cache au cceur de toute experience humaine. C'est de cette preoccupation que Dumas fait 
part a ses lecteurs, en introduisant sa reflexion : « L'expe>ience en thdologie ou la thiologie en 
experience ». II y ecrit des les premiers mots : « Riflechir aux approches utilisees dans nos travaux 
theologiques face au pluralisme religieux et aux quetes spiriruelles des hommes et des femmes 
d'aujourd'hui signifie pour moi r6ftechir aux multiples experiences religieuses vecues la plupart du 
temps en rupture avec les balises institutionnelles et traditionnelles. Ignorer ce pluralisme et ces quetes 
entrainerait la propre condamnation de la thiologie. Et cette derniere serait a peine pertinente pour ceux 
et celles qui sont dans le giron de 1'institution car, a l'interieur mSme de la foi chretienne, il existe depuis 
toujours pluralisme et qu&e, diversity et recherche. Une thiologie qui ignorerait le pluralisme religieux 
contemporain et les quotes spiriruelles serait done inconsciente de ce qui la constitue. Mais comment 
accueillir d'un point de vue th6ologique le pluralisme religieux et les quotes spirituelles qui se 
manifestent dans notre soci&e ou, dit autrement, comment accueillir les experiences religieuses et 
spirituelles contemporaines. » M. DUMAS. « L'expfrience en thiologie ou la theologie en experience », 
Pluralisme religieux et quotes spirituelles. Incidences th£ologiques, M. Dumas et F. Nault (directeurs), 
coll. a Heritage etprojet» n° 67, Montreal, Fides, 2004 p. 189. Les mises en relief ont 6t6 faites par 
Pauteure de la prdsente recherche. 
3T.MERTON. «Apologies to an Unbeliever)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 211. 
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contemporary and unbelieving fellowman. He will observe our 
piety, he will doubtless give us credit for sincerity, but he will 
see that we have simply constructed a little mental and spiritual 
refuge for ourselves, a sanctuary of feeling and nostalgia, 
something that is inaccessible to the likes of him. And it must 
remain inaccessible, since he has no motive whatever for 
wanting such a refuge himself.1 
Et dans le cadre de la seconde interpellation il reecrit: 
It is doubtless time for the Christian consciousness of God to be 
expressed in a contemporary language. The conceptual 
knowledge of God is inevitably associated with a certain cultural 
matrix [...]. But the reality of experience beyond concepts 
(though it may call for different approach in accord with the new 
psychological and cultural development of modern man) is not 
itself modified by changes of culture.2 
ix) Le chretien occidental: le defi de son engagement 
Face a ce monde en voie de disintegration, Merton, a la suite des Peres conciliaires, 
rappelle a tous les Chretiens leur devoir, corame disciples du Christ, de construire un 
monde meilleur . Aussi, tout en citant de tres larges extraits de la Constitution pastorale 
Gaudium et Spes et en y inserant ses propres commentaires, Merton leur dresse le portrait 
de 1'humanisme chretien et les invite a s'engager bien reellement et concretement a 
l'egard de ce monde en detresse et en crise. II leur ecrit: 
The Council left us in no doubt whatever that the duty of the 
Christian participation in the life of the modern world goes 
further than simply discussing political events and voting at the 
right time [...]. The Christian cannot be fully what he is meant to 
be in the modern world if he is not in some way interested in 
building a better society, free of war, of racial and social 
injustice, of poverty, and of discrimination. It is no longer 
possible to evade this obligation by withdrawing into 
otherworldly aspirations and pious interiority unconcerned with 
human and historical problems. On the contrary, eschatological 
1
 T. MERTON. «"Godless Christianity"?)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 280. Les mises en 
relief l'ont 6t6 par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 176. La mise en relief l'a etc" par l'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. «Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 156. 
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Christian hope is inseparable from an incamational involvement 
in the struggle of living and contemporary man.' 
x) Merton : la couleur de son engagement social 
L'insistance de Merton en faveur de l'engagement social de ses coreligionnaires ne le 
dispense aucunement de s'engager personnellement vis-a-vis de ce monde en 
souffrances, bien au contraire. C'est a travers sa double ouverture au monde et aux 
experiences de vie de ses contemporains que Merton fait une relecture de sa vocation 
monastique et en degage toute la force d'interpellation prophetique. 
D'abord, il se situe dans son retrait apparent du monde et dans son style de vie aux allures 
desengagees et aux couleurs d'indifference, et il leve le voile sur le cote « subversif » de 
cette vocation monastique. II leur ecrit en 1963 : 
I disappear from the world as an object of interest in order to be 
everywhere in it by hiddenness and compassion. To exist 
everywhere I have to be No-one. 
But the monastery is not an "escape" from the world. On the 
contrary, by being in the monastery I take my true part in all the 
struggles and sufferings of the world. To adopt a life that is 
essentially non-assertive, non-violent, a life of humility and 
peace is in itself a statement of one's position. But each one in 
such a life can, by the personal modality of his decision, give his 
whole life a special orientation. It is my intention to make my 
entire life a rejection of, a protest against the crimes and 
injustices of war and political tyranny which threaten to destroy 
the whole race of man and the world with him. By my monastic 
life and vows I am saying NO to all the concentration camps, the 
aerial bombardments, the staged political trials, the judicial 
murders, the racial injustices, the economic tyrannies, and the 
whole socio-economic apparatus which seems geared for nothing 
but global destruction in spite of all its fair words in favour of 
peace. / make monastic silence a protest against the lies of 
politicians, propagandists and agitators, and when I speak it is to 
1
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 156. La 
mise en relief l'a 6te par Merton. Fait a noter, les preoccupations de Merton se situent en pleine 
emergence post conciliaire de la theologie de la liberation en Amerique du sud. Voir: K. FUSSEL. 
«Theologie de la liberation », Dictionnaire de theologie, P. Eicher (directeur), Paris, Cerf, 1988, 
p. 740-746. 
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deny that my faith and my Church can ever seriously be aligned 
with these forces of injustice and destruction.1 
Ensuite, il se presente a ses contemporains comme un des leurs, confronte a la douleur 
des memes questions existentielles et leur proposant d'oser entrer en l'inconnu de leurs 
propres profondeurs. C'est ce qu'il leur expose en 1968 : 
My own peculiar task in my Church and in my world has been 
that of the solitary explorer who, instead of jumping on all the 
latest bandwagons at once, is bound to search the existential 
depths of faith in its silences, its ambiguities, and in those 
certainties which lie deeper than the bottom of anxiety. In these 
depths there are no easy answers, no pat solutions to anything. It 
is a kind of submarine life in which faith sometimes mysteriously 
takes on the aspect of doubt when, in fact, one has to doubt and 
reject conventional and superstitious surrogates that have taken 
the place of faith. On this level, the division between Believer 
and Unbeliever ceases to be so crystal clear. It is not that some 
are all right and others are all wrongs: all are bound to seek in 
honest perplexity. Everybody is an Unbeliever more or less! 
Only when this fact is fully experienced, accepted and lived with, 
does one become fit to hear the simple message of the Gospel -
or of any other religious teaching.2 
Enfin, il offre a ses freres et soeurs en humanite, au nom de tous les contemplatifs, un 
message d'espoir et les invite a se recentrer sur eux. II les incite a changer la direction de 
leur vie et a faire le passage d'une vie marquee par l'exteriorite, a une vie marquee par 
rinteriorite. Voila le chemin de conversion que Merton leur propose. C'est ce qu'il leur 
ecriten 1967 : 
The message of hope the contemplative offers you, then, brother, 
is not that you need to find your way through the jungle of 
language and problems that today surround God : but that 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 45-46. Ce 
prophetisme subversif de la vocation monastique de Merton a €t€ releve" par Kenneth Leech, comme 
mentionne" pr6c6demment. K. LEECH. «Thomas Merton as a Theologian of Resistance)), Theology, 
vol. 91, n° 744, 1988, p. 464-473. Ce prophetisme subversif rappelle la reflexion de Jean Baptiste Metz 
sur le rdle critique, en et dans PEglise. J. B. METZ. « Thdologie politique et liberte" critico-sociale », 
Concilium, n° 36, 1968, p. 9-25. Les mises en relief l'ont 6t€ par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Apologies to an Unbeliever)), Faith and Violence, [...], 1968 (1966), p. 213. La mise en 
italique l'a 6t€ par Merton et le soulignement l'a 6te" par l'auteure de la presente recherche. Elena 
Malits compare Merton a cet explorateur solitaire et accorde a cette aventure interieure en solitaire, des 
vertus gvidentes de transformations personnelles. E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas 
Merton's Transforming Journey, San Francisco, Harper & Row, 1980, xiii + 175 p. 
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whether you understand or not, God loves you, is present to you, 
lives in you, dwells in you, calls you, saves you, and offers you 
an understanding and light which are like nothing you ever found 
in books or heard in sermons. The contemplatives has nothing to 
tell you except to reassure you and say that if you dare to 
penetrate your own silence and dare to advance without fear into 
the solitude of your own heart, and risk the sharing of that 
solitude with the lonely other who seeks God through you and 
with you, then you will truly recover the light and the capacity to 
understand what is beyond words and beyond explanations 
because it is too close to be explained: it is the intimate union in 
the depths of your own heart, of God's spirit and your own secret 
inmost self, so that you and He are in all truth One Spirit.1 
En resume 
Merton s'est done vecu, tout comme son Eglise en pleine periode conciliaire et 
postconciliaire, non seulement ouvert mais egalement bien engage vis-a-vis un monde en 
crise et en mutation, a la fois marque par les exces du positivisme et de 1'existentialisme, 
par la recherche effrenee de pouvoir et de jouissance, par Pextreme violence qui Panime 
et par une evidente autosuffisance spirituelle. Merton a ressenti et vecu beaucoup de 
compassion et d'amour a son egard. Sa vocation monastique ne l'a pas empeche de 
rejoindre, par le coeur et la plume, ses contemporains de divers horizons et de s'en sentir 
tres proche. Conscient du desarroi dans lequel ils sont plonges, du degre d'alienation dans 
lequel la societe moderne les maintient et de la crise de sens qu'ils traversent hors de 
toute reference religieuse, Merton leur propose un chemin de transformation personnelle 
qui depasse largement les frontieres du cosmetique et du visible. Tout impregne de sa 
propre experience de vie contemplative, il convie ses freres et sceurs en humanite, aux 
confins de leur etre, la ou ils sont seuls avec eux-memes, en ce lieu tout empreint de 
silence, ou la seule parole qui puisse surgir est celle d'un Dieu personnel, present a leur 
vie, aimant, appelant et interpelant. C'est a un tel changement de direction de vie qu'il les 
invite. II leur propose de passer de l'exteriorite a l'interiorite. 
1
 T. MERTON. «As Man to Man», [...], 1969 (1967), p. 94. 
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5.2 Une reprise de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour ce second 
volet de la recherche 
Introduction 
Apres avoir dresse brievement les grands traits de la foi chretienne et du monde dans 
lesquels Merton a eu « les pieds, le coeur et la tete », nous presentons dans un premier 
temps les resultats bruts de notre analyse des 33 ecrits mertonniens retenus pour ce 
second volet de notre recherche1, lus a travers notre grille en cinq points. Nous avons 
tente a la fois d'y dresser le portrait le plus complet possible de ce que represented pour 
Merton: le renoncement a soi, la prise de la croix, la suite du Christ, la nouvelle 
naissance et la nouvelle identite « en Christ» et de faire ressortir la part de chacune d'elle 
dans la metanoia chretienne tel que Merton desirait l'exposer a son vaste public 
occidental et oriental. Nous demeurons cependant tres consciente de la mouvance, de la 
porosite et de la fluidite des frontieres de ces cinq composantes, comparables aux cinq 
faces d'un meme prisme, refletant chacune avec plus d'intensite un aspect ou une couleur 
essentielle de la metanoia chretienne, mais contenant dans son propre eventail de 
couleurs, la couleur dominante des autres faces du prisme. Nous remarquerons done que 
chacune de ces facettes de la conversion chretienne s'appellent mutuellement et qu'elles 
forment un ensemble d'elements interdependants et interrelies. Aussi, il ne faut pas se 
surprendre de retrouver en chacune de ces cinq facettes, la trace voire l'empreinte, des 
autres facettes, car, meme si chacune d'elle ouvre sur la conversion chretienne, ce n'est 
qu'ensemble qu'elles definiront avec le plus de justesse et de precision ce chemin de 
conversion chretienne auquel tous disciples du Christ est appele. Nous aborderons done 
successivement: i) le renoncement a soi, ii) la prise de la croix, iii) la suite du Christ, iv) 
la nouvelle naissance, v) et la nouvelle identite « en Christ», avant de proceder, a termes, 
a 1'analyse et a la discussion des fruits de nos lectures. Nous en profiterons pour montrer 
quand et comment Merton fait appel a sa metaphore des « vrai et faux moi », pour mieux 
saisir l'imaginaire de ses lecteurs et soutenir leur engagement a aller au bout de lew 
chemin de transformation personnelle a la suite du Christ. 
1
 Le lecteur est invite" a consulter PAnnexe n° 2 : Materiel soumis a l'&ude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cte biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Gal, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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5.2.1 Le renoncement a soi 
Introduction 
Lorsqu'il s'adresse au vaste public des croyants et non croyants, des Occidentaux et des 
Orientaux, Merton accorde au renoncement a soi, une grande importance. Cette 
importance est telle qu'il 1'aborde en chacun des ecrits retenus pour ce second volet de 
recherche, c'est-a-dire en chacun des 33 documents selectionnes1. II 1'aborde sous 
differentes facettes que nous decrirons et approfondirons, tout en retenant qu'il s'agit des 
facettes inter reliees aux frontieres mouvantes et poreuses d'une meme realite. Aussi il ne 
faudra pas se surprendre de retrouver en ces facettes la trace ou l'empreinte des autres 
facettes et nous voir naviguer en souplesse d'une facette a l'autre. De ces facettes, nous 
en avons retenu sept qui semblaient se degager des ecrits mertonniens. Nous examinerons 
done successivement: i) le renoncement a soi: les raisons qui le justifie, ii) le 
renoncement a soi: differentes facons de l'exprimer, iii) le renoncement a soi: radicalite 
et profondeur, iv) le renoncement a soi et le peche des origines, v) le renoncement: un 
moyen, vi) le renoncement a soi: la part qui revient a Dieu, vii) et le renoncement a 
soi dans les douleurs de l'enfantement. 
i) Le renoncement a soi: les raisons qui le justifie 
Lorsque Merton s'adresse a ses compatriotes, il n'hesite pas a les confronter a l'urgente 
necessite de quitter tout ce qui les maintient a l'exterieur d'eux-memes. lis sont done 
convies non seulement a un chemin, mais a une vie de renoncement. Comme nous venons 
de le voir, cet occidental a qui s'adresse Merton, qu'il soit croyant ou non croyant, se vit 
en deroute. II est decentre de lui-meme et se voit distrait de l'essentiel et de son essentiel. 
« [His] life has no center and no foundation », ecrit Merton, a ses lecteurs japonais de 
Thoughts in Solitude. II lui faut se retrouver, poursuit Merton. Reprendre contact avec lui-
meme, entrer en ses profondeurs, y accueillir la Presence qui s'y cache, initier une 
relation avec Elle et s'engager en cette relation pour se laisser transformer par Elle. Pour 
1
 Le lecteur est invite a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'etude pour chacun des trois volets de 
la recherche. 
2
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 97. 
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ce faire, rappelle constamment Merton, ce contemporain n'a d'autre choix que d'eloigner 
de lui tout ce qui fait obstacle a cette entree en lui-meme, a cette descente en lui, en vue 
d'y toucher a sa veritable identite, d'y entrer en contact avec « son vrai moi »', seule voie 
d'acces a la Presence divine a 1'intime de soi2, soutient Merton. 
Les obstacles a ce parcours sont multiples, poursuit Merton. lis ont pour nom : passions3, 
obsessions4, soucis, egoismes5, ego6, illusions7, attachements divers8, ambitions et 
interets personnels9, desordres de toutes sortes, violence10, competition effrenee, 
11 1 ^ 10 1 A 
recherche du plaisir , superficialite , exteriorite , centration sur soi, normes sociales , 
valeurs du monde15, attrait du pouvoir16, activisme1, instinct d'appropriation2, « faux 
1
 T. MERTON. «Things in Their Identity)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 31 et 32. 
2
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 94. 
3
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 166; 
((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 3; «The Contemplative Life in the Modern 
World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), p. 218. 
4
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 218. 
5
 T. MERTON. «Pray for Your Own Discovery)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 43; ((Christ, 
the Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 72; 
6
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114 
7
 T. MERTON. «Pray for Your Own Discovery)), et «The Night of the Senses», New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 45 et 234; ((Preface to the Japanese Edition of Life and Holiness, July 
1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
8
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223. 
9
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
10
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 331, col. 2; ((Preface to the Japanese Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981,p. 78. 
11
 T. MERTON. «Pray for Your Own Discovery)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 45. 
12
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
W. H. Shannon (ed.), San Francisco, Harper, 2003 (1959), p. 45 et 49. 
13
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 35 et 50. 
14
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 96; ((Rebirth and the New 
Man in Christianity)), [...] 1978 (1968), p. 290. 
15
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 99 et 100. Merton y precise 
a la page 100 ce qu'il entend par rejet du monde. II y Scrit: «To reject the "world" is not to reject 
people, society, the creatures of God or the works of man, but to reject the perverted standards which 
make men misuse and spoil a good creation, ruining their own lives into the bargain)). 
16
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World)), Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 219; ((Preface to The Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», Introductions 
East& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 43. 
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moi » etc. A son public coreen, lecteur de Life and Holiness, Merton resume ainsi 
1'ensemble des obstacles a la perfection et a la saintete chretiennes. II ecrit: 
In order to be holy one must become free from the tyranny and 
the demands of sin, of lust, of anger, of pride, ambition, injustice, 
and the spirit of violence. When one sincerely renounces sin and 
selfish living, one begins to find something of the peace and 
serenity which come from the awareness that God lives and acts 
in us.4 
ii) Le renoncement a soi: differentes facons de l'exprimer incluant le renoncement au 
« faux moi» 
Lorsque Merton s'exprime sur la conversion chretienne dans un langage plus 
theologique, il rappelle a ses contemporains, qu'ils sont appeles a quitter leur etat de 
pecheur et le peche qui accompagne cet etat5, afin de devenir de veritables fils du Pere et 
ainsi etre en mesure de revetir leur nouvelle identite « en Christ »6. Lorsqu'il reflechit sur 
la metanoia chretienne dans un langage evangelique, Merton rappelle a ses compatriotes, 
en citant la premiere Regie de viefranciscaine, qu'ils sont convies par le Christ lui-meme 
a perdre leur vie pour la retrouver (Mc 8, 35) . Lorsque Merton s'inspire de la theologie 
paulinienne pour livrer cette meme reflexion, il prie ses compatriotes de quitter le « vieil 
homme »(Ep 4,22; Col 3,9) qu'ils sont, pour revetir « l'homme nouveau » (Ep 4, 22-24; 
Col 3, 10)8. II les convie a abandonner leur vie soumise a la loi de la chair1 et a la 
1
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 219; «Preface to The Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», Introductions 
East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 43. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modem World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 219. 
3
 T. MERTON. ((Seeds of Contemplation)) et ((Everything That Is, Is Holy», New Seeds of Contemplation, 
[...], 1962, p. 15 et 25. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
5
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I [...], 1963, p. 3 et ((Christ, the Way», Life and 
Holiness, Part III, [...], 1963, p. 79. 
6
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114. 
7
 Mc 8, 35 : « Qui veut en effet sauver sa vie la perdra, mais qui perdra sa vie a cause de moi et de 
l'Evangile la sauvera.» 
T. MERTON. (("Therefore choose life"», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut30: 19), [...], 1965, p. 69. 
8
 Ep 4,22-24: 
22 a savoir qu'il vous faut abandonner votre premier genre de vie et depouiller le vieil homme, qui 
va se corrompant au fil des convoitises d£cevantes, 
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servitude de la corruption (Rm 8, 21)2, afin de se soumettre a la loi de l'Esprit (Rm 8, 1-
13) et de vivre de ses fruits et sous sa mouvance (Ga 5,22-26) . Lorsqu'il s'appuie sur la 
23 pour vous renouveler par une transformation spirituelle d e votre j u g e m e n t 
24 et rev€tir r H o m m e Nouveau , qui a 6t€ cr66 selon Dieu, dans la j u s t i ce et la saintete de la ve>ite\ 
Col 3 , 9 - 1 0 : 
9 ne vous mentez plus les uns aux autres. Vous vous Stes d6pouil l£s du vieil h o m m e avec ses 
agissements , 
10 et vous avez rev&u le nouveau, celui qui s ' achemine vers la vraie conna i ssance en se renouvelant 
a 1'image de son Cr6ateur. 
T. M E R T O N . «Christ ian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p . 4 1 ; T . M E R T O N . ((Preface to the Korean Edi t ion of Life and Holiness, July 1965», 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [ . . . ] , 1 9 8 1 , p . 78 . 
1
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 150. 
2 
Rm 8, 21 : « d'etre elle aussi liberee de la servitude de la corruption pour entrer dans la liberie" de la 
gloire des enfants de Dieu. » 
T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 224. 
3
 Rm 8, 1-13 : 
1 II n ' y a done plus maintenant de condamnation pour ceux qui sont d a n s le Chris t Jesus. 
2 La loi d e l 'Esprit qui donne la vie dans le Christ Jesus t ' a affranchi d e la loi du p£ch£ et de la mort. 
3 De fait, chose impossible a la Loi, impuissante du fait d e la chair, Dieu , en envoyant son propre 
Fils avec une chair semblable a celle du peche" et en vue du p6ch6, a condamne" le p6ch6 dans la 
chair, 
4 afin que le pr&epte de la Loi fut accompli en nous dont la conduite n'ob&t pas a la chair mais a 
l'esprit. 
s En effet, ceux qui vivent selon la chair d&irent ce qui est charnel; ceux qui vivent selon l'esprit, 
ce qui est spirituel. 
6 Car le desir de la chair, e'est la mort, tandis que le desir de l'esprit, e'est la vie et la paix, 
7 puisque le desir de la chair est inimitie conrre Dieu : il ne se soumet pas a la loi de Dieu, il ne le 
peut m e m e pas , 
8 et ceux qui sont dans la chair ne peuvent plaire a Dieu. 
9 Vous, vous n ' e t e s pas dans la chair mais dans l 'esprit , pu isque l 'Espr i t de Dieu habite en vous. Qui 
n ' a pas l 'Espr i t du Christ ne lui appartient pas, 
10 mais si le Chris t est en vous , bien que le corps soit mor t deja en ra ison du p6chg, l 'Espri t est vie 
en raison de la just ice. 
u Et si l 'Espr i t de Celui qui a ressuscite J6sus d 'ent re les mor t s habi te en vous, Celui qui a 
ressuscite" le Christ Jesus d 'entre les morts donnera aussi la vie a vos corps mortels par son Esprit 
qui habite en vous . 
12 Ainsi done , m e s freres, nous sommes d6biteurs, mais non point envers la chair pour devoir vivre 
selon la chair. 
13 Car si vous vivez selon la chair, vous mourrez. Mais si par l'Esprit vous faites mourir les oeuvres 
du corps, vous vivrez. 
H En effet, tous ceux qu'anime l'Esprit de Dieu sont fils de Dieu. 
is Aussi bien n'avez-vous pas recu un esprit d'esclaves pour retomber dans la crainte ; vous avez 
recu un esprit de fils adoptifs qui nous fait nous Verier : Abba ! Pere ! 
16 L'Esprit en personne se joint a notre esprit pour attester que nous sommes enfants de Dieu. 
T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 37. 
4
 Ga 5,22-26: 
22 Mais le fruit d e l 'Espri t est charit6, jo ie , paix, longanimity, serviabili te, bonte\ confiance dans les 
autres, 
23 douceur, maftrise de s o i : contre de telles choses il n ' y a pas de loi. 
24 Or ceux qui appart iennent au Christ J6sus ont crucifie" la chair avec ses pass ions et ses convoitises. 
25 Puisque l 'Espr i t est notre vie, que l 'Esprit nous fasse aussi agir. 
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tradition scolastique , Merton invite ses concitoyens a quitter le monde des satisfactions 
temporelles et materielles pour s'investir dans la seule recherche de la volonte de Dieu 
sur eux . Lorsqu'il partage a ses compatriotes 1'experience de conversion radicale vecue 
par les mystiques Chretiens , Merton les convie a traverser «la nuit des sens et de 
1'esprit»4, pour acceder a la veritable connaissance de son Dieu ... dans 
l'inconnaissance5. Enfin, lorsque Merton se laisse glisser dans 1'exploitation de sa 
metaphore favorite6, il n'hesite pas a inviter ses concitoyens a quitter leur « faux moi »', 
26 Ne cherchons pas la vaine gloire, en nous provoquant les uns les autres, en nous enviant 
mutuellement. 
T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 150. 
1
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 49. 
2
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 49. 
3
 Merton, le moine-contemplatif, n'h&ite aucunement a partager a son public et a ses publics laics 
l'expdrience mystique et contemplative. Nous pouvons observer cette ouverture bien mertonnienne a 
l'occasion de la publication de son livre: Contemplative Prayer. Initialement destine aux moines et 
moniales, sous le titre de: The Climate of Monastic Prayer, ce livre a 6t6 int£gralement r&dite* a 
l'intention de ses compatriotes, sous ce nouveau titre, moyennant, ecrit Shannon : «the different title and 
the occasional substitution of "prayer" for "monastic prayer"». W. SHANNON. «The Climate of 
Monastic Prayer», The Thomas Merton Encyclopedia, W. H. Shannon and al. (eds) Maryknoll, New 
York, Orbis Book, 2003, p. 64. Cette ouverture de Merton a l'ggard de son public est bien perceptible 
dans le message qu'il leur livre en introduction de l'6dition « grand public » de Contemplative Prayer. II 
y e"crit: «What is written about prayer in these pages is written primarily for monks. However, just as a 
book about psychoanalysis by an analyst and primarily for analysts may also [...] appeal to a layman 
interested in these matters, so a practical non-academic study of monastic prayer should be of interest to 
all Christians, since every Christian is bound to be in some sense a man of prayer.» T. MERTON. 
«Introduction», Contemplative Prayer, New York, Herder and Herder, 1969, p. 19-20. Cette ouverture de 
Merton est soulignee par A. M. ALLCHIN. «The Worship of the Whole Creation: Merton and the 
Eastern Fathers)), Membership, vol. 18, n° 2, 1996, p. 41-42. 
4
 T. MERTON. «The Night of the Senses», «Journey through the Wilderness)) et «Renunciation», New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 233-238, 239-244 et 250-261. 
5
 T. MERTON. «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003 (1959), p. 80-88. 
6
 Nous invitons nos lecteurs a se r6f6rer a la section «Merton, le moine-dcrivain» de la l*1* partie de cette 
recherche pour une justification de cette Etiquette de langage m&aphorique utilisee pour qualifier l'usage 
par Merton de cette double r^ alite" des « vrai et faux moi». Nous rappelons cependant que nous nous 
appuyons sur les propos d'Elena Malits (1974 et 1980), de Walter Conn (1986), d'Anne Carr (1988) et de 
Christine Bochen (1998) pour fonder notre affirmation. E. MALITS. «A Monk's Metaphors for 
Continuing Conversion : Becoming a Solitary Explorer)), Journey into the Unknown: Thomas Merton's 
Continuing Conversion, Doctoral Dissertation, Fordham University, 1974, p. 271-358; E. MALITS. 
«AMind Awake in the Dark», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 
1980, p. 120-138; W. CONN. «Christian Conversion: The Religious Dimension)), Christian Conversion. 
A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, New York/Mahwah, Paulist Press, 1986, 
p. 236; A. CARR. ((Introduction)) and ((Seeds of the Self», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas 
Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 6 et 29. C. BOCHEN. ((Speaking of Contemplation : A 
Matter of Metaphor», Thomas Merton, Poet, Monk, Prophet, P. Pearson and al. (eds), Papers presented at 
The Second General Conference of the Thomas Merton Society of Great Britain and Ireland at Oakham 
School, March 1998, Abergavenny, Monmouthshire, England, Three Peaks Press, 1998, p. 106. 
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pour revetir leur « vrai moi». En bref, quelles que soient les fa9ons2 dont Merton 
exprime le reel de la conversion chretienne, chemin oblige vers la saintete et la 
perfection, il invite 1'humain3 et re invite ses compatriotes, croyants ou non, de foi 
chretienne ou non, a une vie de renoncement, centree essentiellement sur le renoncement 
a eux-memes. 
iii) Le renoncement a soi: radicalite et profondeur 
Sans egard a la vocation religieuse ou lai'que de ses interlocuteurs, Merton, lorsqu'il les 
entretient sur les exigences de leur engagement a la suite du Christ, insiste sur la 
radicalite du renoncement que cela exige. Suivre le Christ implique beaucoup plus que 
1
 Merton utilise cette metaphore des « vrai et faux moi» dans 18 des 33 Merits retenus pour ce volet de 
notre recherche et la developpe de facon particulierement eloquente dans New Seeds of Contemplation. 
Quant a l'utilisation de cette metaphore du vrai et du faux moi. Merton l'utilise de facon soutenue dans sa 
monographic New Seeds of Contemplation, comme l'a d'ailleurs bien d&nontre Anne Carr 
dans «Seeds of the Self», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 
1988, p. 10-33 et comme nous l'avons personnellement observe" dans notre analyse de cette 
monographic de Merton. T. MERTON. New Seeds of Contemplation, [...], 1962, xv + 297 p. Cette 
metaphore y est exploited dans les chapitres 2-9; 14; 19-22; 26-27; 32; 38-39. Merton l'utilise plus 
abondamment egalement dans les premiers chapitres de: The Inner Experience. Notes on 
Contemplation, [...], 2003 (1959), ch 2-4; et il l'utilise, a un degre" moindre, dans la troisieme partie de 
son livre Life and Holiness : T. MERTON. «Christ the Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, 
p. 65- 88. Alors qu'il en parseme les douze autres textes de ce materiel marque" du sceau de cette 
m&aphore des faux et vrai soi. 
Quant a la definition des « vrai et faux moi». Nous invitons Egalement les lecteurs a se reT6rer a la 
section « Merton, le moine-^crivain » de la liK partie de cette recherche pour mieux saisir le sens 
mertonnien de ces « vrai et faux moi». Nous rappelons cependant que nous nous reftrons aux 
recherches et reflexions d'Elena Malits (1980) et d' Anne Carr (1988) sur le sujet. E. MALITS. 
((Recovering Our True Selves», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 
1980, p. 128; A. CARR. ((Seeds of the Self» et «The Story of the Self», A Search for Wisdom and 
Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self [...], 1988, p. 30 et 122-123. 
2
 Cette richesse des modalites d'expression de Merton est largement et difKremment soulignee par 
plusieurs auteurs dont: A. CARR. ((Introduction)) and ((Seeds of the Self», A Search for Wisdom and 
Spirit, Thomas Merton's Theology of the Self [...] 1988, p. 6; J. J. HIGGINS. «A Critical Evaluation)), 
Merton's Theology of Prayer, Cistercian Studies Series n° 18, Spencer, Massachusetts, Cistercian 
Publications, 1971, p. 120; G. KILCOURSE. ((Spirituality and Imagination: Thomas Merton's 
'Sapiential Thinking'», Toward an Integrated Humanity: Thomas Merton's Journey, B. Pennington (ed.), 
Cistercian Studies Series n° 103, 1988, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1988, p. 114-131; 
T. McLAUGHLIN. «The Experience of Solitude: Hermitage Writings of Thomas Merton», Tjurunga, 
vol. 38, 1990, p. 73; E. MALITS. «A Mind Awake in the Dark», The Solitary Explorer. Thomas 
Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. 120-138. 
3
 Dans sa ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplations, Merton precise Puniversalite de ses 
propos. II confie a ses lecteurs et lectrices: «To read this book one does not need to be a Christian: it is 
sufficient that one is a man, and that he has in himself the instinct for truth, the desire of that freedom 
from limitation and from servitude to external things which St. Paul calls the "servitude of corruption" 
and which, in fact, holds the whole world of man in bondage by passion, greed, the lust for sensation.)) 
T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions 
East& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 71. 
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l'abandon des seules actions mauvaises. Un tel chemin de conversion, meme si Merton 
lui reconnait sa pleine valenr, se limiterait a la seule sphere de l'ethique ou de la morale. 
Or pour Merton, la conversion chretienne deborde largement les frontieres de la seule 
conversion morale1. C'est ce qu'il expose a ses lecteurs et lectrices de New Seeds of 
Contemplation (1962), dans son chapitre consacre au renoncement. II y ecrit: 
To keep yourself out of obvious sins; to avoid the things that are 
evidently wrong because they shame and degrade your nature; to 
perform acts that are universally respected because they are 
demanded by our very dignity as human beings: all this is not yet 
sanctity. To avoid sin and practice virtue is not to be a saint, it is 
only to be a man, a human being. This is only the beginning of 
what God wants of you. But it is a necessary beginning, because 
you cannot have supernatural perfection unless you have first (by 
God's grace) perfected your own nature on its own level. Before 
you can be a saint you have got to become human.2 
Voila ce qui explique les raisons pour lesquelles Merton n'hesite aucunement a rappeler a 
ses lecteurs que la conversion chretienne implique un reel et profond changement du 
coeur humain. II s'agit, poursuit Merton, d'une veritable mutation du coeur humain, qui 
implique un bouleversement interieur sans precedent, aux termes duquel Phumain 
devient cette « nouvelle creature » (2 Co 5,17) dont parle l'apotre Paul. Aussi, leur ecrit-
il en 1965: 
Christian faith [...] is a conversion of our whole being, a 
surrender of the entire person to Christ in His Church. It is an act 
of penance, the most fundamental act of penance, the metanoia 
of entire change of heart which leads to the abandonment of our 
old understanding of ourselves, of our relation to God and to the 
world, and to the discovery of our new identity in Christ.3 
Et leur precise-t-il en 1968, les contours de ce nouvel« etre » de chretien : 
In the Theology of the New Testament, particularly that of Paul 
and John, the "new being" of the Christian, his "new creation", is 
1
 Ici, Merton rejoint, sans en utiliser les termes exacts, les reflexions posterieures de Bernard Lonergan et 
de Walter Conn sur l'existence de plusieurs types de conversion, allant de la conversion intellectuelle a la 
conversion religieuse, en passant par les conversions morale et affective. B. J. F. LONERGAN 
« Conversion et disintegration », Pour une methode en thiologie, [...], 1978, p. 272-280 et W. CONN. 
Christian Conversion. A Developmental Autonomy and Surrender, [...], 1986, iii + 347 p. 
2
 T. MERTON. «Renunciation», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 255-256. Les mises en relief 
Font 6t6 par Pauteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230. La mise en 
relief l'a 6ti par Pauteure de la pr&ente recherche. 
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the effect of an inner revolution which, in its ultimate and most 
radical significance implies complete self-transcendence and 
transcendence of the norms and attitude of any given culture, any 
merely human society. This includes transcendence even of a 
religion's practices. The whole sense of Paul's polemic with 
Judaism, a theology of grace which (through Augustine and 
Luther) has had a decisive effect in shaping Western culture, lies 
in his contention that the Christian who has attained a radical 
experience of liberty "in the Spirit" is no longer "under the 
Law". He is henceforth superior to the laws and norms of any 
religious society, since he is bound by the higher law of Love, 
which is his freedom itself, directed not merely to the fulfilment 
of his own will but rather to the transcendent and mysterious 
purposes of the Spirit.1 
Poursuivant sa reflexion sur la conversion, en la radicalite qu'elle suppose, Merton invite 
ses coreligionnaires a abandonner toute leur personne au Christ2. Plus encore, Merton les 
confronte a la kenose du Christ, tel que 1'expose l'apotre Paul aux habitants de Philippes 
(Ph 2, 5-lOy. II situe leur conversion dans la foulee de cette kenose christique. C'est ce 
message qu'il livre a ses lecteurs tout au long des annees soixante. 
Alors qu'en 1962, Merton insiste sur Pevidement de soi a l'exemple du Christ, en 
ecrivant: 
If, then, we want to seek some way of being holy, we must first 
of all renounce our own way and our own wisdom. We must 
"empty ourselves " as He did. We must "deny ourselves" and in 
some sense make ourselves "nothing" in order that we may live 
not so much in ourselves as in Him. We must live by a power 
and a light that seem not to be there. We must live by the 
1
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...] 1978, (1968), p. 290. La mise en relief a 
6t6 faite par Pauteure de la pr&ente recherche. 
1
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 69; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 44. Pour 
exprimer la force de cet abandon de soi au Christ, Merton utilise une expression tres forte, celle de 
((total surrender)) dont nous ne trouvons pas l'^ quivalent francais pour en traduire toute la portee et le 
sens. 
Ph2,5-\0: 
5 Ayez entre vous les mimes sentiments qui sont dans le Christ Jesus : 
6 Lui &ant dans la forme de Dieu n'a pas use de son droit d'etre traite" comme un dieu 
7 mais il s'est d^pouille" prenant la forme d'esclave. Devenant semblable aux hommes et reconnu a 
son aspect comme un homme 
8 il s'est abaisse" devenant ob6issant jusqu'a la mort a la mort sur une croix. 
9 C'est pourquoi Dieu l'a souverainement 6lev6 et lui a confe>6 le nom qui est au-dessus de tout 
nom 
10 afin qu'au nom de J6sus tout genou ftechisse dans les cieux sur la terre et sous la terre 
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strength of an apparent emptiness that is always truly empty and 
yet never fails to support us at every moment.1 
En 1965, il situe cette kenose a l'interieure des grands courants de la mystique chretienne 
et ecrit: 
In this mystery [the Cross of Christ, which is the mystery of 
kenosis, the self-emptying of God, the sacrificial submission of 
the "Suffering Servant" (Isaiah 52) who became obedient "even 
unto death" (Philipians 2: 5-10)] we encounter the full Christian 
expression of the dialectic of fullness and emptiness, todo y 
nada, void and infinity, which appears at the heart of all the great 
traditional forms of contemplative wisdom. Here too we 
paradoxically encounter, in the "word of the Cross," the 
emptying of all human wisdoms (1 Co. 1: 18-25) in order that 
man might directly encounter the light and power of God.2 
Pour Merton, la metanoia chretienne ne peut se concevoir hors du mourir a son « faux 
moi », en vue de naitre a son « vrai moi », tel qu'il Pexprime en 1968 dans « Rebirth and 
the New Man in Christianity ». II y ecrit: 
In order to become oneself, one must die. That is to say, in order 
to become one's true self, Has false self must die. In order for the 
inner self to appear, the outer self must disappear: or at least 
become secondary, unimportant.3 
et poursuit, en soulignant 1'objectif chretien inherent a cette mort a son 
« faux moi ». II affirme alors a ses lecteurs : 
True Christianity is growth in the life of the Spirit, a deepening 
of the new life, a continuous rebirth, in which the exterior and 
superficial life of the ego-self is discarded like an old snake skin 
and the mysterious, invisible self of the Spirit becomes more 
present and more active. The true Christian rebirth is a renewed 
transformation, a "passover" in which man is progressively 
liberated from selfishness and not only grows in love but in some 
sense "becomes love". The perfection of the new birth is reached 
1
 T. MERTON. «Solitude Is Not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 62. La mise en 
relief l'a 6t6 par l'auteure de la pr6sente recherche. 
2
 T. MERTON. «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212-213. 
La mise en relief a 6te" faite par Merton. Cette reflexion a 6t6 publtee a Porigine dans la revue Season 
sous le titre de : «Contemplation and Ecumenism», Season, vol. 3, Fall 1965, p. 133-142. Les mises en 
relief l'ont 6t€ par Merton. 
3
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...] 1978, (1968), p. 292. La mise en relief l'a 
6t6 par l'auteure de la prdsente recherche. 
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where there is no more selfishness, there is only love. In the 
language of the mystics, there is no more ego-self, there is only 
Christ; self no longer acts, only the Spirit acts in pure love. The 
perfect illumination is then illumination of Love shining by 
itself. To become completely transparent and allow Love to shine 
by itself, is the maturity of the «New Mam).1 
iv) Le renoncement a soi et le peche des origines 
Renoncer a soi, mourir a son « faux moi » est rendu necessaire, dans le contexte de l'etat 
d'esclavage, d'alienation et de peche dans lequel vit l'humain depuis sa naissance, et les 
humains depuis le peche des origines. Ce peche des origines, Merton en decrit 
longuement les mefaits en 1959 dans sa reflexion intitulee : « Christian Contemplation » 
et en 1962 dans New Seeds of Contemplation. 
Dans « Christian Contemplation », Merton developpe la these que l'humain a ete cree a 
l'origine, avec « etre contemplatif». C'est dans un discours bipolaire, caracteristique de 
sa pensee, que Merton aborde la question du peche des origines et exploite avec vigueur 
les contrastes qui opposent exteriorite - «moi exterieur, pratique et empirique» - et 
interiorite - « moi interieur, spirituel et contemplatif » . 
Dans New Seeds of Contemplation, Merton traite de la question du peche en faisant appel 
au volet« faux moi » de sa metaphore du « vrai et du faux moi », metaphore si parlante a 
l'imaginaire de ses lecteurs. Utilisant encore ici un langage fait de contrastes forts et 
d'affirmations « chocs », Merton decrit ainsi, dans un premier temps, l'etat du pecheur, 
en exploitant 1'image du « faux moi» : 
To say I was born in sin is to say I came into the world with a 
false self. I was born in a mask. I came into existence under a 
sign of contradiction, being someone that I was never intended to 
be and therefore a denial of what I am supposed to be. And thus I 
came into existence and nonexistence at the same time because 
from the very start I was something that I was not. 
[...] Every one of us is shadowed by an illusory person: a false 
self. 
1
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...] 1978, (1968), p. 294. La mise en relief 1'a 
6te par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959) p. 35. 
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[...] My false and private self is the one who wants to exist 
outside the reach of God's will and God's love - outside of 
reality and outside of life. And such a self cannot help but be an 
illusion.1 
Dans un second temps, Merton precise ainsi le chemin qui s'offre au pecheur pour quitter 
son « faux moi», et entrer en son « vrai moi ». II ecrit: 
The secret of my identity is hidden in the love and mercy of God 
Therefore there is only one problem on which all my existence, 
my peace and my happiness depend: to discover myself in 
discovering God. If I find Him I will find myself and if I find my 
true self I will find Him.2 
v) Le renoncement a soi: un moyen 
Renoncer a soi, dans la pensee mertonnienne, ne constitue pas un fin en soi, mais un 
moyen pour permettre a l'humain de devenir cette creature modelee a l'image et a la 
ressemblance de Dieu3, toute abandonnee et livree a l'Amour4, docile au Souffle5, libre 
de tout attachement au monde exterieur , entierement livree a la volonte du Pere dans 
une totale dependance au Fils , ouverte a Dieu pour tout recevoir de Dieu et se recevoir 
de Lui, uni au Christ au point de Le laisser vivre en elle10, au point de revetir une 
nouvelle identite christique11 et devenir un «autre Christ w1. Chez Merton, le 
1
 T. MERTON. «Things in Their Identity», New Seeds of Contemplation, [...], 1962 p. 33-34. Les mises en 
relief l'ont 6t6 par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Things in Their Identity)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962 p. 35-36. La mise en 
relief l'a 6ti par l'auteure de la pr&ente recherche. 
3
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 36; ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151. 
«The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 226. 
4
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 168; ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
5
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963 p. 152 et 155. 
6
 T. MERTON. «The Contemplative in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), p. 217. 
7
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 38 et 39; ((Growth in 
Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963 p.146. 
8
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 101. 
9
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 59. 
10
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountains), August 1963», 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 45. 
11
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965) p. 230. 
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renoncement a soi conduit l'humain a devenir cet« homme nouveau » (Ep 4, 24)2 vivant 
sous cette loi de PEsprit3 si caracteristique de la theologie de la conversion4. 
Ce renoncement a soi aide l'humain a degager « son vrai moi », « un vrai moi» que 
Merton decrit eloquemment, dans New Seeds of Contemplation et Life and Holiness. A 
ses lecteurs et lectrices de New Seeds of Contemplation, il trace ainsi le portrait de ce 
mysterieux « vrai moi », le decrivant en ces termes : 
The true inner self, the true indestructible and immortal person, 
the true "I" who answers to a new and secret name known only 
to himself and to God, does not "have" anything, even 
"contemplation." This "I" is not the kind of subject that can 
amass experiences, reflect on them, reflect on himself, for this 
"I" is not the superficial and empirical self that we know in our 
everyday life.5 
Puis, il leur precise le chemin oblige pour y acceder, en soulignant 
1'inevitable renoncement au « faux moi » qu'il implique. II ecrit: 
Our reality, our true self, is hidden in what appears to us to be 
nothingness and void. What we are not seems to be real, what we 
are seems to be unreal. We can rise above this unreality, and 
recover our hidden identity. And that is why the way to reality is 
the way of humility which brings us to reject the illusory self and 
accept the "empty" self that is "nothing" in our own eyes and in 
the eyes of men, but is our true reality in the eyes of God: for this 
reality is "in God" and "with Him" and belongs entirely to Him.6 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114; «Preface to the Japanese Edition of 
Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, p. 96. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 179; «The Night of the Senses», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 236; ((Preface 
to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & West. The Foreign 
Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 116. 
3
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86. 
4
 Pour plus d'informations concemant Paul et le theme de la liberation, le lecteur est invite" a consulter: 
M. BRISEBOIS. « L'Evangile annonce" est une liberation », Saint Paul. Introduction a Saint Paul et a ses 
Lettres, Coll. «Lectures bibliques •» n° 19, Montreal, Editions Paulines, p. 132-137. L'auteure y 
mentionne l'existence d'une triple liberation : la liberation du p6che, de la loi et de la mort. 
5
 T. MERTON. «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 279. Les mises en relief l'ont ete 
par l'auteure de la presente recherche. 
6
 T. MERTON. «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 281-282. Les mises en relief 
l'ont ete par l'auteure de la presente recherche. 
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Alors qu'a ses lecteurs et lectrices de Life and Holiness, Merton 6tablit un parallele entre 
ce « vrai moi» et cet « homme nouveau » dont Paul affirme qu'il se vit sous la loi de 
l'Esprit (Rm 8,9-11)1. S'appuyant ainsi sur la pensee paulinienne, Merton ecrit: 
The laws of the spirit are laws of humility and love. The spirit 
speaks to us from a deep inner sanctuary of the soul which is 
inaccessible to the flesh. For the "flesh " is our external self, our 
false self. The "spirit" is our real self, our inmost being united to 
God in Christ. In this hidden sanctuary of our being the voice of 
our conscience is at the same time our own inner voice and the 
voice of the Holy Spirit. For when one becomes "spirit" in 
Christ, he is no longer himself alone. It is not only he who lives, 
but Christ lives in Him, and the Holy Spirit guides and rules his 
life.2 
vi) Le renoncement a soi: la part qui revient a Dieu 
Le renoncement a soi, dans la radicalite qu'il suppose et la profondeur qu'il implique ne 
peut etre le fruit du seul effort humain3 et de son vouloir propre4, poursuit Merton. 
L'humain ne peut par lui-meme se detacher de lui-meme a ce niveau de profondeur 
d'etre. II ne peut extirper de lui-meme, a sa source, les racines du « faux moi »5, avance 
Merton. Cet humain peut bien sur, par la voie de l'ascese6 et du travail sur soi, preparer le 
1
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 87. Un tel parallele entre le 
« vrai moi » chez Merton et « l'homme nouveau » chez saint Paul est ggalement soulign£ dans «The 
Contemplative and the Atheist», alors que Merton, commentant Rm 8, 15, oppose Yego, a « l'homme 
nouveau ». II 6crit alors : «This cry of admiration, of love, of praise, of everlasting joy is at once a cry 
of glad self- annihilation on the part of our transient human ego, and an exultant shout of victory of 
the New Man». T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of 
Action, [...], 1971 (1968) p. 179. 
2
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86. La mise en relief l'a e"te 
par l'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. ((Perfection, Christians The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330 col. 2. 
4
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 152. 
5
 T. MERTON. «Detachment» et «The Gift of Understanding)), New Seeds of Contemplation, [...], p. 210 
et 227 et ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96-97. 
6
 Contrairement au cadre de vie monastique, structure autour d'une vie marquee par l'ascese, comme nous 
l'avons expose" au chapitre pre"c6dent, Merton se montre tres discret, mais sans la renier, sur la place de 
l'ascese dans la vie chr&ienne lai'que. II n'en fait etat que dans trois documents : ((Contemplation in a 
World of Action)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 (1968), p. 157-158. New Seeds of 
Contemplation p. 86, 209, 250-252 et dans : ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 
1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 79. Dans ce 
dernier document, il souligne la plus grande importance d'une vie chr&ienne centred sur l'amour. II y 
confie a ses lecteurs et lectrices : ((Christian perfection is not merely the stern ascetic detachment of the 
individual who has set himself to follow a heroic way of renunciation. It is above all a communion in the 
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terreau de ce radical detachement. C'est sa part a lui. Elle releve de la sphere de la 
conversion morale, de la conversion des mceurs. Mais il y a plus, ecrit Merton. Le coeur 
humain doit etre change. Sur cela, 1'humain n'a aucun pouvoir, declare Merton. Seul 
Dieu, rencontre au plus profond de lui, dans ce coeur a coeur typique de la priere 
silencieuse et caracteristique de la priere contemplative1, peut operer une telle 
transformation, radicale et en profondeur, de son coeur2. Pour ce faire, il doit consentir a 
entrer en lui-meme, en sa propre solitude, en ce lieu du silence en lui, en ce lieu du 
silence de Dieu, du Silence qu'est Dieu. C'est en ses profondeurs que 1'humain 
rencontrera son Dieu et sera plonge dans Son amour reparateur, regenateur, seul capable 
du retournement de son coeur. 
C'est cette de confidence que Merton partage a ses lecteurs japonais, en 1966, dans la 
« Preface » de son livre Thoughts in Solitude. Dans un premier temps, il insiste sur 
l'incroyable fecondite du silence et de la solitude d'etre : 
In His silence, the meaning of every sound is finally clear. Only 
in His silence can the truth of words be distinguished, not in their 
separateness, but in their pointing to the central unity of Love. 
All words then say one thing only: that all is Love. 
[...] 
He who is alone and is conscious of what his solitude means, 
finds himself simply in the ground of life. He is "in Love." He is 
in love with all, with everyone, with everything. [...] He lives, 
then, as seed planted in the ground. As Christ said, the seed in 
the ground must die. To be as a seed in the ground of one's life is 
to dissolve in that ground in order to become fruitful. One 
disappears into Love, in order to "be love."3 
Alors que dans un second temps, il souligne le fait qu'aucun evidement de soi n'est 
possible hors de la presence agissante de Dieu au coeur meme de cette mort a soi. II ecrit: 
joyous love of Christ living in His Church. It is a sharing in the joy of faith, a participation in worship 
and in spiritual light, a common life in the Holy Spirit. From this life no one is excluded - not the poor, 
not the despised, not the unfortunate sinner who consents to be loved and to return to Christ.» 
1
 T. MERTON. Chapitre XIX, Contemplative Prayer [...], 1968 p. 139-144; «The Contemplative Life in 
the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), p. 223. 
2
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 70 et 78; «Preface 
to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign 
Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. 
3
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. La mise en relief a &6 faite par 
Merton. 
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To accept this is impossible unless one has profound hope in the 
incomprehensible fruitfulness that emerges from the dissolution 
of our ego in the ground of being and Love. Such a hope is not 
the product of human reason, it is a secret gift of grace. It 
sustains us with divine and hidden aid. To accept our own 
dissolution would be inhuman if we did not at the same time 
accept the wholeness and completeness of every thing in God's 
love. We accept our emptying because we realize that our very 
emptiness is fulfillment and plenitude. In our emptiness the One 
Word is clearly spoken. It says, "I will never let go of you or 
desert you" (Hebrews 13: 5) for I am your God, lam Love.1 
En ces deux extraits, Merton demontre tres clairement le miracle de 1'amour divin, seul 
capable de provoquer la mutation du coeur humain, seul capable de detourner Phumain de 
lui-meme, de le desenrouler de sur lui-meme. Mais une telle mutation du coeur humain, a 
ce degre de profondeur, aussi miraculeuse qu'elle soit, ne peut advenir instantanement. 
Meme si elle est l'oeuvre de Dieu, elle requiert du temps, l'inevitable temps des 
changements. Elle appelle beaucoup de patience, d'amour, de comprehension et 
d'humilite. Et elle implique une plus ou moins longue cohabitation des « faux et vrai 
moi». 
C'est avec ce realisme et beaucoup de compassion que Merton invite ses lecteurs et 
lectrices de New Seeds of Contemplation (1962) a se laisser ainsi transformer par Dieu. II 
leur confie alors: 
In returning to God and to ourselves, we have to begin with what 
we actually are. We have to start from our alienated condition. 
We are prodigals in a distant country, the "region of unlikeness," 
and we must seem to travel far in that region before we seem to 
reach our own land (and yet secretly we are in our own land all 
the time!). The "ego," the "outer self," is respected by God and 
allowed to carry out the function which our inner self can not vet 
assume on its own We have to act, in our everyday life, as if we 
were what our outer self indicates us to be. But at the same time 
we must remember that we are not what we seem to be, and that 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96-97. La mise en relief l'a &e par 
l'auteure de la pr&ente recherche. 
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what appears to be our "self is soon going to disappear in 
nothingness.1 
vii) Le renoncement a soi: dans les douleurs de l'enfantement 
Ce desenroulement de soi-meme, cette decentration radicale de soi ne peut cependant se 
vivre hors des inevitables douleurs de l'enfantement. C'est ce que Merton expose avec 
clarte, egalement dans New Seeds of Contemplation, soulignant par le fait meme le lien 
tres etroit et evident qui lie renoncement a soi et prise de la croix. A cet effet, voici ce 
qu'il partage a ses lecteurs et lectrices de New Seeds of Contemplation (1962). 
II leur ecrit: 
It is in this darkness, when there is nothing left in us that can 
please or comfort our own minds, when we seem to be useless 
and worthy of all contempt, when we seem to have failed, when 
we seem to be destroyed and devoured, it is then that the deep 
and secret selfishness that is too close for us to identify is 
stripped away from our souls. It is in this darkness that we find 
true liberty. It is in this abandonment that we are made strong. 
This is the night which empties us and makes us pure.2 
Alors que dans un second passage, il n'hesite pas a decrire cette inevitable croix, en 
faisant appel au langage mystique de Jean de la Croix et a la double realite bien connue 
des spirituels, de « la nuit des sens et de 1'esprit». II ecrit: 
Beyond rational temperance there comes a sacrificial death 
which is on a higher level than mere virtue or practiced 
discipline. Here the Cross of Christ enters into the life of the 
contemplative. Without the mystical death that completely 
separates him from created things there is no perfect freedom and 
no advance into the promised land of mystical union. 
But this "death" of sense and of spirit which brings the final 
liberation from attachment, is not the fruit of man's own ascetic 
effort alone. The Dark Night, the crisis of suffering that rends our 
roots out of this world, is a pure gift of God. Yet it is also a gift 
which we must in some degree prepare ourselves to receive by 
heroic acts of self-denial. For unless it is clear that we mean 
seriously to undertake a total renunciation of all attachments, the 
1
 T. MERTON. «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 280-281. La mise en relief l'a 6t6 
par Merton et le soulignement par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Renunciation», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 258. Les mises en relief l'ont 
6t6 par l'auteure de la presente recherche. 
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Holy Spirit will not lead us into the true darkness, the heart of 
mystical desolation, in which God Himself mysteriously liberates 
us from confusion, from the multiplicity of needs and desires, in 
order to give us unity in and with Himself. l 
En resume 
Dans le cadre du present volet de notre recherche, si nous voulons resumer la pensee de 
Merton sur le renoncement a soi dans la conversion chretienne, nous pouvons affirmer 
que ce renoncement constitue un chemin oblige, non seulement pour tous disciples du 
Christ, mais pour tous les humains. Ce chemin de renoncement s'avere etre le seul a 
emprunter, non seulement pour acceder a sa veritable identite, nominee «homme 
nouveau» (Ep 4, 24; Col 3, 10) par Paul, «fils de Dieu» par la tradition chretienne 
(Rm 8,14-16) ou « vrai moi » par Merton, mais egalement pour acceder a la Presence 
divine, cachee en ses profondeurs. En effet, affirment Merton et toute la tradition 
chretienne, seule cette Presence peut liberer l'humain de l'etat de pecheur qui altere sa 
ressemblance a Dieu. Seule cette Presence peut liberer l'humain du « vieil homme » 
(Ep 4, 22; Col 3, 9) qu'il est, si on emprunte le langage paulinien et le liberer du « faux 
moi» qui le maintient hors de ce qui definit son essentiel, si on fait appel au langage 
mertonnien. Un tel renoncement a soi, depasse la seule sphere de la morale et de 
Pethique, car l'humain doit s'engager a eliminer tous les obstacles, mSme moralement 
bons, qui l'empechent d'entrer en lui, d'y descendre et d'y faire sa demeure. Ce 
renoncement a soi, allant jusqu'a l'evidement de soi a l'exemple du Christ (Ph 2, 5-10), 
conduit a une reelle mutation du coeur humain et fait passer l'humain de son 
assujettissement a la loi chair, a celui de la vie de l'Esprit (Ga 5, 22-25). Un tel 
renoncement se voit par consequent marque des sceaux de la radicalite et de la 
profondeur, et ne peut etre vecu hors des inevitables douleurs de tout enfantement. Ce 
sont ces douleurs que symbolise la croix du Christ, une croix que tout Chretien est invite a 
prendre sur lui. 
1
 T. MERTON. «Detachment», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 209-210. La mise en italique l'a 
&6 par Merton et les soulignements Pont 6te" par l'auteure de la pr&ente recherche 
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5.2.2 La prise de la croix 
Introduction 
Tout en approfondissant la realite du renoncement a soi, Merton ne pouvait passer sous 
silence l'inevitable part de souffrance qui y est associee et qui est contenue dans le 
symbole chretien de la croix du Christ. Merton accorde a la souffrance un part importante 
au cceur de ses ecrits. II en traite dans 30 des 33 ecrits retenus1 et l'aborde sous les 
differents angles d'un meme prisme. II ne faudra done pas s'etonner d'etre places par 
moment face a un vivant melange de couleurs, toutes emises par le meme prisme, dans un 
va-et-vient constant, d'une couleur a l'autre. Notre etude des ecrits mertonniens destines 
au grand public nous a amenee a mettre en relief cinq differents angles sous lesquels 
Merton avait aborde la realite de la souffrance. Nous les avons identifies comme etant: i) 
des souffrances inherentes au renoncement a soi, ii) des souffrances vecues en union au 
Christ, iii) des souffrances propres aux douleurs de 1'enfantement, iv) des souffrances 
inherentes a une vie en suite du Christ, v) et des souffrances au cceur desquelles jaillit la 
vie. 
i) Des souffrances inherentes au renoncement a soi 
Apres avoir confronte ses coreligionnaires, ses compatriotes et ses freres et soeurs en 
humanite a la necessite de s'engager sur la voix du radical renoncement aux obstacles qui 
les maintiennent a l'exterieur et a la surface d'eux-memes, et les empechent d'entrer en 
eux et d'y etablir leur demeure2, Merton aborde la delicate et inevitable question de la 
souffrance propre a un tel changement de direction de vie, a un tel passage de Pexterieur 
de soi, vers l'interieur de soi. Cette souffrance, affirme Merton, se presente comme une 
consequence naturelle au « mourir a soi», plus specifiquement au mourir a ce « vieil 
r 1 1 
homme » paulinien (Ep 4, 22; Col 3, 9) , au mourir a ce « faux moi ou moi exteneur ». 
1
 Le lecteur est invito a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'6tude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons Tune ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223. 
3
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
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Cette souffrance, inherente au chemin vers la saintete, Merton la presente comme : «the 
full expression of the cross of Christ in our lives 2». Aussi, invite-t-il les disciples du 
Christ, a imiter le Christ dans sa passion et dans sa victoire sur la mort3. 
ii) Des souffrances vecues en union au Christ 
Afin de les soutenir en ce long chemin de transformation personnelle, Merton convie ses 
coreligionnaires a vivre leurs souffrances, unis et en communion aux souffrances du 
Christ en croix (Rm 8, 17)4, dans la contemplation de ce Christ souffrant et dans l'amour 
qui les lie au Christ. En consequence de quoi, ils se sentiront soutenus dans l'eprouvante 
solitude dans laquelle ils sont souvent places5. Ils pourront entrevoir cette vie 
insoupconnee cachee en eux. Ils pourront anticiper la lumiere au creux de leurs propres 
tenebres . Et ils pourront esperer entrer en leur propre « Terre Promise » , ultime terme 
de la longue traversee de ce desert, qui s'est impose a eux, comme au peuple hebreux, des 
la sortie de leur terre d'esclavage. Paradoxalement, poursuit Merton en exploitant la 
parabole johannique du grain de ble tombe en terre (Jn 12, 24)8, les chemins de 
souffrance portent leur propre fecondite9. Enracines dans le mystere de la croix du Christ 
(Ph 3,10; Ep 2, 16)'" placee au coeur de la vie chretienne, affirme Merton, ces chemins 
1
 T. MERTON. «The Night of the Senses», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 236; «Preface to 
the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces 
of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78; «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, 
p. 60. 
2
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 60. 
3
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
4
 Rm 8, 17: « Enfants, et done he>itiers ; he>itiers de Dieu, et coheritiers du Christ, puisque nous souffrons 
avec iui pour etre aussi glorifies avec lui. » 
T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 149; «The Climate of 
Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 211. 
5
 T. MERTON. «Integrity» et «Renunciation», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 100 et 258. 
6
 T. MERTON. «From Faith to Wisdom», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 135. 
7
 T. MERTON. «The Night of the Senses», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 234. 
8
 Jn 12, 24 : « En v6rite\ en v6rite\ je vous le dis, si le grain de bl6 tombe en terre ne meurt pas, il demeure 
seul; mais s'il meurt, il porte beaucoup de fruit. » 
T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts of Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. 
9
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts of Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. 
10
 Ph 3,10 : « le connaitre, lui, avec la puissance de sa resurrection et la communion a ses souffrances, lui 
devenir conforme dans sa mort. » 
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de souffrance debouchent sur la Vie1, sur la Lumiere2, sur un Hote inconnu qui a nom : 
Dieu (Mt 5, 8)3, Christ4, Esprit. Et ces chemins de souffrance introduisent simultanement 
a un « autre moi» qui a nom : « homme nouveau »5, fils de Dieu6, « vrai moi ou moi 
inteneur » , et meme Christ vivant en soi et Esprit du Christ en soi . 
iii) Des souffrances propres aux douleurs de renfantement 
Se depouiller et se voir depouille de ce que Ton croit faussement etre son « vrai moi », 
pour devenir son veritable « vrai moi », un « moi» aux contours imprecis et au profil 
encore inconnu, exige du disciple de Jesus, poursuit Merton, un effort soutenu, courageux 
et douloureux10, dans ce qui s'avere etre un combat quotidien1 et une avancee en solitude2 
Ep2, 16 : « et les r&oncilier avec Dieu, tous deux en un seul Corps, par la Croix: en sa personne il a tue" 
la Haine.» 
T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p.211. 
1
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223. 
2
 T. MERTON. «Conclusion», Life and Holiness, [...], 1963, p. 160; «From Faith to Wisdom», New Seeds 
of Contemplation, [...], 1962, p. 135. 
3
 Mt 5, 8: (dieureux les cceurs purs, car ils verront Dieu.» 
T. MERTON. «Conclusion», Life and Holiness, [...], 1963, p. 160; «Pure Love», New Seeds of 
Contemplation, [...), 1962, p. 276. 
4
 T. MERTON. «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 276. 
5
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 60; «The Night of the 
Senses», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 236. 
6
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 226. 
7
 T. MERTON. «Pure Love» et «The General Dance», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 279, 
281-282 et p. 295. Merton exploite cette m6taphore des « vrai et faux moi » pour illustrer sa perception 
de la prise de la croix dans 10 des 33 documents retenus pour ce volet de la recherche. 
8
 T. MERTON. «Life in Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 158; ((Preface to the Korean 
Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, p. 78. En ces deux extraits, Merton etablit le lien direct entre le vrai soi et le Christ 
vivant en soi. 
Dans ce premier extrait, il precise a ses compatriotes : «To live "in Christ" is to live in a mystery equal to 
that of the Incarnation and similar to it. For as Christ unites in His one Person the two natures of God and 
of man, so too in making us His friends He dwells in us, uniting us intimately to Himself. Dwelling in us 
He becomes as it were our superior self, for He has united and identified our inmost self with Himself.» 
Et dans le second extrait, c'est apres avoir d£crit ce qu'il entendait par renoncement au « vieil homme » 
et renoncement au « moi exteiieur » qu'il dcrit: «Then we begin to become more closely identified with 
Christ and to realize, at least in the silence of the heart that loves and trusts Him, that He Himself lives in 
us and is our strength. Jesus Christ is our new and hidden self.» 
9
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
10
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003, 
(1959), p. 53; ((Conclusion)), Life and Holiness, [...], 1963, p. 158; et ((Growth in Christ)), Life and 
Holiness, Part V, [...], 1963, p. 149 
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solitude et a tatons, dans l'obscurite de la vie de foi . Cette traversee vers ses terres 
interieures fait naitre, affirme Merton, doutes, angoisses et insecurites multiples4. Ce 
parcours interieur se voit marque par l'aridite5, alors que le croyant, quasiment malgre 
lui, est depouille des nombreuses seductions parfois bien legitimes du monde exterieur, 
tout en se sentant incapable de rebrousser chemin6, poursuit Merton. 
Le disciple du Christ fait alors progressivement face a ses propres limites et a celles des 
7 ft 
autres . II doit non seulement assumer ses pauvretes mais egalement sa pauvrete . II se 
voit ainsi conduit au creux de son impuissance, confie Merton aux lecteurs de New Seeds 
of Contemplation (1962) et aux lecteurs coreens de Life and Holiness (1965). C'est au 
coeur de cette impuissance, poursuit Merton, que le disciple du Christ fera 1'experience du 
douloureux deracinement a la source de son egoi'sme. 
C'est ce qu'il partage a ses lecteurs en 1962 : 
But when the times comes to enter the darkness in which we are 
naked and helpless and alone; in which we see the insufficiency 
of our greatest strength and the hollowness of our strongest 
virtues; in which we have nothing of our own to rely on, and 
nothing in our nature to support us, and nothing in the world to 
guide us or give us light - then we find out whether or not we 
live by faith. It is in this darkness, when there is nothing left in us 
that can please or comfort our own minds, when we seem to be 
useless and worthy of all contempt, when we seem to have failed, 
when we seem to be destroyed and devoured, it is then that the 
1
 T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 152; «Renunciation», New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 256 et «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 
1963, p. 61. 
Ce combat quotidien implique, entre autres, la lutte contre les passions et convoitises dont parle Papotre 
Paul en Ga 5,24. 
Ga 5, 24: « Or ceux qui appartiennent au Christ Jesus ont crucifix la chair avec ses passions et ses 
convoitises. » 
T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 150. 
2
 T. MERTON. «Integrity» et «Renunciation», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 100 et 258. 
3
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions 
East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 67; ((Sentences)) et 
«Renunciation», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 105 et258. 
4
 T. MERTON. «From Faith to Wisdom», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 134.. 
5
 T. MERTON. «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003 (1959), p. 86; «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 275. 
6
 T. MERTON. «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003 (1959), p. 87. 
7
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 57. 
8
 T. MERTON. ((Growth in Christ)), Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 113 et ((Conclusion)), Life and 
Holiness, [...], 1963, p. 159. 
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deep and secret selfishness that is too close for us to identify is 
stripped away from our souls. It is in this darkness that we find 
true liberty. It is in this abandonment that we are made strong. 
This is the night which empties us and makes us pure.! 
Lorsque Merton, le contemplatif, parle a ses compatriotes et a ses freres et soeurs en 
humanite, du cheminement spirituel, et de la profondeur et radicalite de la conversion 
chretienne, il aime faire appels aux mystiques Chretiens et a leur experience. A cet egard, 
il n'hesite pas a faire usage de leur symbolique2. Aussi, entretient-il tout naturellement 
ses lecteurs et lectrices de «la nuit des sens » et de « la nuit de 1'esprit», faisant appel, 
entre autres, a 1'experience mystique de Jean de la Croix. II le fait genereusement dans 
New Seeds of Contemplation (1962), y consacrant, entre autres, tout un chapitre intitule 
« The Night of the Senses ». II aborde egalement le sujet dans Life and Holiness (1963) et 
en parle tres librement tout au long de Contemplative Prayer (1969). 
Dans cette premiere monographic citee - New Seeds of Contemplation - Merton, tout en 
s'inspirant de Jean de la Croix et mettant en relief la radicalite et la profondeur de la 
metanoia chretienne, souligne l'inevitable et inherente dimension sacrificielle d'un tel 
chemin de transformation. II ecrit: 
Beyond rational temperance there comes a sacrificial death 
which is on a higher level than mere virtue or practiced 
discipline. Here the Cross of Christ enters into the life of the 
contemplative. Without the mystical death that completely 
separates him from created things there is no perfect freedom and 
no advance into the promised land of mystical union. 
Et dans la seconde monographic - Life andHolines - Merton s'appuie sur les experiences 
mystiques allemande et espagnole pour souligner a nouveau le caractere douloureux de 
cette aventure spirituelle chretienne. II ecrit alors : 
John Tauler says in one of his sermons that when God is seeking 
our souls he acts like the woman in the Gospel parable, who lost 
1
 T. MERTON. «Renunciation», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 258. Les mises en relief l'ont 
€t€ par l'auteure de la pr&ente recherche. 
2
 Merton n'bisite aucunement a introduire ses lecteurs dans le monde de la mystique et des mystiques. II 
leur partage souvent l'expeiience de la mystique espagnole et Pexpfrience des autres mystiques tant 
anglaises, allemandes que russes. Cette ouverture de Merton aux divers courants mystiques est bien 
tangible dans sa monographic : Mystics and Zen Masters publiee en 1967. 
3
 T. MERTON. «Detachment», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 209-210. La mise en relief l*a 
6te" par l'auteure de la presente recherche. 
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her groat and turned the whole house upside down until she had 
found it. This "upsetting" of our inner life is essential to 
spiritual growth, because without it we remain comfortably at 
rest in more or less illusory ideas of what spiritual perfection is. 
In the doctrine of St. John of the Cross this is described as the 
"dark night" of passive purification that empties us of our too 
human concepts of God and of divine things, and leads us into 
the desert where we are nourished not by bread alone but by the 
means which can come only directly from him.1 
Avant de poursuivre et d'associer intimement la croix du Christ et les souffrances 
inherentes a cette mort a soi: 
We can here disregard the arguments on either side [modern 
theologians], since it is enough to say that true sanctity means the 
full expression of the cross of Christ in our lives, and this cross 
means the death of what is familiar and normal to us, the death of 
our everyday selves, in order that we may live on a new level.2 
Si Merton aborde a maintes reprises la question de la souffrance inherente au 
renoncement et au mourir a soi, il attire aussi Pattention sur une autre source de 
souffrance qu'il met en evidence par le biais de sa metaphore des « vrai et faux moi ». II 
s'agit de la souffrance propre au devenir son « vrai moi». S'inspirant du philosophe 
allemand Paul Tillich, Merton parle du courage d'etre, « courage to be 3». II n'est pas 
evident, poursuit Merton, de s'accueillir en sa veritable identite, puisqu'elle nous semble 
si intime et si eloignee de soi, et puisqu'elle ne s'impose pas, bien au contraire. Cette 
veritable identite aime se laisser decouvrir. Elle aime derouter et surprendre. Plus encore, 
elle se tient bien terree, affirme Merton, au creux de ce qui revet une apparence de 
« vide » et de « rien » au creux de soi4. Et la elle sollicite l'audace et le courage de celui 
ou celle qui choisit de devenir veritablement qui « il est »5. Merton insiste, le « vrai moi » 
1
 John Tauler (f 1361). L'extrait biblique dont il est fait mention dans ce texte est celui de la parabole de la 
drachme perdue, mentionnee en Lc 15, 8-10. 
T. MERTON. «The Testing of ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1962, p. 59. Les mises en relief 
l'ont et6 par 1'auteure de la pr6sente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Testing of ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1962, p. 59-60. Les mises en relief 
l'ont €i€ par 1'auteure de la prdsente recherche. 
3
 T. MERTON. «Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 41. La mise en relief l'a 6te" par 
Merton. 
4
 T. MERTON. «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 281. 
5
 T. MERTON. «The General Dance», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 295. 
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derange en son inedit et ses fa9ons de faire. C'est ce qu'il confie a ses lecteurs aux termes 
de sa vie, alors que, les entretenant sur les vertus du silence, il ecrit: 
When we are quiet, not just for a few minutes, but for an hour or 
several hours, we may become uneasily aware of the presence 
within us of a disturbing stranger, the self that is both "I" and 
someone else. The self that is not entirely welcome in his own 
house because he is so different from the everyday character that 
we have constructed out of our dealings with others - and our 
infidelities in ourselves. 
There is a silent self within us whose presence is disturbing 
precisely because it is so silent: it can't be spoken. It has to 
remain silent. To articulate it, to verbalize it, is to tamper with it, 
and in some way to destroy it.1 
iv) Des souffrances inherentes a la vie en suite du Christ 
Ces souffrances psychologiques et spirituelles, que tout disciple du Christ est appele a 
vivre, ne trouvent cependant leur plein sens que dans la croix du Christ2, rappelle 
constamment Merton, en s'inscrivant ainsi dans la longue tradition chretienne. Aussi, le 
croyant se voit-il convie, et convie a nouveau, a garder le regard fixe sur le Christ et a 
vivre sa vie dans le mystere de la croix du Christ3. Abouche ainsi au Christ, il est invite, 
non seulement a assumer les souffrances inherentes a son propre chemin d'entree et de 
descente en lui, mais egalement invite a endosser le signe de contradiction qu'il devient a 
l'exemple du Christ (Lc 2, 34-35)4, tout en etant comme Lui, « dans le monde », sans etre 
« du monde » (Jn 17, 14-19)5. Car, ecrit Merton, voila l'essentiel du message cache, de la 
nativite du Fils de Dieu : 
1
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [ . . . ] , 1985 ( -1968) , p . 4 1 . L a mise en italique Pa 6t6 
par Merton et le soulignement par Pauteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Contemplation in a World of Action», Contemplation in a World of Action, [...], 1971, 
(1968), p . 163; ((Tradition and Revolution)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 144. 
3
 T. MERTON. «Life in Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p . 163. 
4
 Lc 2, 34-35 
34 Sym6on les bdnit et dit a Marie, sa mere : « Vois ! cet enfant doit amene r la chute et le relevement 
d 'un grand nombre en I s rae l ; il doit 6tre un signe en butte a la contradict ion, — 
35 et to i -mgme, une 6p6e te transpercera P&me ! — afin que se reVelent les pensges intimes de bien 
des coeurs. 
T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love andLiving, [ . . . ] , 1985 (1965) , p . 230. 
5
 Jn 17, 14 -19 : 
u Je leur ai donne" ta parole et le monde les a hais, parce qu' i ls ne sont pas du monde , comme moi j e 
ne suis pas du monde. 
is Je ne te prie pas de les enlever du monde, mais de les garder du Mauvais . 
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The announcement of the birth of Christ is [...] not only a 
revelation of joy, but an intimation of anguish and conflict. He 
has come into the world as a sign of contradiction (again it is 
Luke who speaks - 2:34), and even the heart of His Mother must 
be pierced with a sword of sorrow. In the Gospel of compassion 
and life we encounter also the Gospel of passion, of anguish, of 
death. Mark, who does not give us a Nativity recital, devotes his 
whole Gospel to Christ as the sign that is contradicted. But it is 
in death and contradiction that death is overcome by life and 
contradiction by transcendent truth.1 
Plus encore, affirme sans equivoque Merton, il est demande au disciple du Christ de 
s'engager, malgre les exigences, contraintes, souffrances personnelles et renoncements 
que cela implique, a l'egard de ses freres et soeurs en humanite. Puisque, comme le 
soutient Merton avec beaucoup de conviction et de compassion, nombreux sont ceux et 
celles qui sont toujours victimes de diverses formes d'oppression et d'exploitation. 
Nombreux sont ceux et celles qui subissent toujours de trop frequentes injustices . Or, 
assure Merton, et ce en droite ligne avec les propos des Peres conciliaires dont il cite 
quelques courts extraits de la Constitution « L'Eglise dans le monde de ce temps » , le 
disciple du Christ ne peut que se donner a ses freres et soeurs pour la construction d'un 
monde meilleur 
v) Des souffrances du coeur desquelles jaillit la vie 
Comme les ecrits mertonniens le demontrent avec evidence, souffrances et croix 
foisonnent dans la vie de celui ou celle qui, en chemin de conversion, aventure sa vie 
dans les sillons du Christ. Si ses propres souffrances offrent aux chretiens une occasion 
de communier aux souffrances du Christ, selon la confidence de l'apotre Paul aux 
16 lis ne sont pas du monde, comme moi je ne suis pas du monde. 
n Sanctifie-les dans la \irit€ : ta parole est vdrite\ 
is Comme tu m'as envoye" dans le monde, moi aussi, je les ai envoygs dans le monde. 
19 Pour eux je me sanctifie moi-mSme, afin qu'ils soient, eux aussi, sanctifies dans la ve>ite\ 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 230, col. 2. 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230. La mise en 
relief l'a 6t6 par Pauteure de la prdsente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 221; «The Climate of Mercy. For Albert 
Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965) p. 217-219. 
3
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 222. Merton y cite de courts extraits des nos 54, 55 et 
57 de cette Constitution «L'Eglise dans le monde de ce temps ». 
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Philippiens (Ph 3, 10)1, elles ne peuvent qu'etre vecues, unies au Christ crucifie. Plus 
encore, poursuit Merton. C'est le Christ lui-meme, present, vivant et agissant dans les 
profondeurs humaines, qui souffre et meurt en chacun et chacune, selon la parole de 
l'apotre Paul aux Romains (Rm 8,17), parole citee a de nombreuses reprises par Merton2. 
Aussi, Merton invite-t-il ses lecteurs et lectrices de Life and Holiness (1963) a 
s'abandonner a la croix du Christ dans leur vie, non pas en restant seul ou en s'isolant, 
mais en vivant ces epreuves dans et avec le Christ. Car, poursuit Merton, la vocation 
chretienne appelle a vivre une telle mort dans le mystere de la vie qui jaillit des 
profondeurs des entrailles de cette mort3. C'est ce qu'affirme avec vigueur l'apotre Paul, 
cite par Merton, dans ses propos sur le langage de la croix : « folie pour ceux qui se 
perdent [et] puissance pour ceux qui se sauvent (1 Co 1, 18)4. Ce sont ces propos que 
Merton reprend en conclusion de Life and Holiness, alors qu'il rappelle a ses lecteurs et 
lectrices l'essentiel de la conversion chretienne centree sur la croix du Christ. Cette 
metanoia toute centree sur la croix, il la leur presente ainsi: 
The final step on the way to holiness in Christ is then to 
completely abandon ourselves with confident joy to the apparent 
madness of the cross. "The word of the cross to them indeed that 
perish is foolishness, but to them that are saved, that is to us, it is 
the power of God" (1 Cor. 1:18). This madness, the folly of 
abandoning all concern for ourselves both in the material and in 
the spiritual order, that we may entrust ourselves to Christ, 
means a kind of death to our temporal selves. It is a twisting, a 
letting go, an act of total abandonment. But it is also a final 
break-through into joy.5 
Afin de soutenir ses lecteurs et lectrices sur leur propre chemin de croix et afin de les 
aider a entrer dans la saisie de son insoupconnable mystere, Merton cherche a lever le 
voile sur le sens chretien de la croix. II le fait, entre autres, en partageant a ses freres et 
1
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 211; «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 100-101. 
2
 T. MERTON. «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 213; «The 
Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 232; «Growth in Christ», Life and 
Holiness, Part V, [...], 1963, p. 149; «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 
1967», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114; 
«Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 295. 
3
 T. MERTON. «Conclusion», Life and Holiness, [...], 1963, p. 158. 
4
 T. MERTON. «Conclusion», Life and Holiness, [...], 1963, p. 162. 
5
 T. MERTON. «Conclusion», Life and Holiness, [...], 1963, p. 162. Les mises en relief l'ont &6 par 
l'auteure de la presente recherche. 
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soeurs en humanite le fruit de sa propre experience. Aussi, leur fait-il cette confidence en 
1967: 
[...] the language of Christianity has been so used and so 
misused that sometimes you distrust it: you do not know 
whether or not behind the word "Cross" there stands the 
experience of mercy and salvation, or only the threat of 
punishment. If my word means anything to you, I can say to you 
that I have experienced the Cross to mean mercy and not cruelty, 
truth and not deception: that the news of the truth and love of 
Jesus is indeed the true good news.1 
Et il leur presente, en 1965, la croix du Christ comme refus de Dieu de s'exprimer par le 
langage trop humain de la force et de la toute puissance. C'est dans le cadre d'une 
reflexion sur le mystere de la nativite qu'il aborde, sous cet angle du refus de faire appel a 
la toute puissance divine, le mystere de la croix. II ecrit: 
If we, believing that God has spoken to us entirely and 
definitively in Christ (Hebrews 1: 1-2), accept God's revelation 
of Himself in the Infant of Bethlehem, we must realize also that 
this acceptance has grave consequences for our lives. It means 
accepting One for whom there is no room in the "inn" of an 
excited and distraught world which is also, without knowing it, 
entering a new eschatological dimension. We see this in the 
disturbing symbol of that census which brings "the whole world" 
into the books of a Roman imperial power. If we accept this 
Infant as our God, then we accept our own obligation to grow 
with Him in a world of arrogant power and travel with Him as 
He ascends to Jerusalem and to the Cross, which is the denial of 
power. 
[...] The Cross is God's "No" to worldly arrogance.2 
Plus encore, cette croix du Christ doit etre vue comme le cri d'amour de Dieu a l'egard de 
l'humanite3 et l'ultime revelation de cet unique chemin qui s'impose a tout disciple du 
Christ. C'est ce que soutient Merton dans la poursuite de la precedente reflexion, inspiree 
de l'incroyable venue du fils de Dieu parmi les siens. II affirme alors ceci en 1965 : 
1
 T. MERTON. «As Man to Man», [...], 1969 (1967), p. 92-93. La mise en relief l'a 6t€ par l'auteure de la 
pr6sente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230-231. Les 
mises en relief l'ont 6t& par l'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. (Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 36. 
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It is not enough to respond to the joy and charm of Bethlehem. 
We must recognize that if we belong to Christ, we must die with 
Him in order to rise with Him. That is to say that our decision to 
accept God's revelation of Himself in Christ implied, by that 
very fact, a decision to accept His revelation of ourselves in 
Christ. Christ is God and Man. He is the revelation of God in 
man. He is also the revelation of man in God. If I accept the 
revelation of God in Christ, I must also accept the revelation of 
man in Christ, realizing that, from the point of view of the 
Gospels, without the Cross and without the Resurrection, there 
can be no full meaning in the life of man) 
Alors qu'en 1959, c'est en exploitant sa metaphore du «vrai et du faux moi» qu'il 
precise le sens de cette mort que l'humain est appele a traverser dans la foulee du mystere 
de l'incarnation du Fils. C'est apres avoir entretenu ses lecteurs sur l'evenement 
mythique de l'expulsion du Paradis terrestre, expulsion subie par l'humain en exil de 
« son vrai moi », done en exil de Dieu, que Merton ecrit: 
But man must return to Paradise. He must recover himself, 
salvage his dignity, recollect his lost wits, return to his true 
identity. There is only one way in which this could be done, says 
the Gospel of Christ. God Himself must come, like the woman in 
the parable seeking the lost groat. God Himself must become 
Man, in order that, in the Man-God, man might be able to lose 
himself as man and find himself as God. God Himself must die 
on the Cross, leaving man a pattern and a proof of His infinite 
love. And man, communing with God in the death and 
resurrection of Christ, must die the spiritual death in which his 
exterior self is destroyed and his inner self rises from death by 
faith and lives again "unto God."2 
Comme nous le voyons dans ces deux reflexions de Merton, c'est en se laissant saisir par 
la signification profonde du mystere de 1'incarnation que le chretien est amene a 
apprehender la place centrale de la croix sur sa route, a la suite du Christ. Or, comme la 
croix se presente comme indissociable de la resurrection dans la vie meme du Christ, 
ainsi doit-elle etre percue, experimentee et accueillie par le disciple du Christ, affirme 
Merton. D'ou son invitation aux croyants, non seulement a percevoir, mais a recevoir 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230-231. La mise 
en italique Pa 6te" par Merton et le soulignement par Pauteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 36. Les mises en relief Pont it€ par Pauteure de la pr&ente recherche. 
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dans la foi et l'amour leur croix comme source de vie nouvelle, en jaillissement au coeur 
de «1'homme nouveau », au coeur du « vrai moi » qu'ils deviennent1. 
C'est ce qu'il soutient a plusieurs reprises dans ses ecrits2, rappelant a 1'occasion, soit les 
bienfaits de l'emondage de la vigne par le vigneron (Jn 15, 1-6)3, soit le miracle de la 
fecondite du grain de ble tombe en terre (Jn 12, 24)4, soit l'heureuse issue de la traversee 
du desert5. Et c'est ce qu'il confie a ses lecteurs japonais de Seeds of Contemplation en 
1965, alors qu'il les entretient de la croix du Chist et l'associe a la mort du « soi 
exterieur ». 
Ainsi leur presente-t-il d'abord la croix du Christ: 
[...] the Cross of Christ means more than the juridical 
redemption of man from the guilt of evil-doing. It means the 
passage from death to life and from nothingness to fullness, or to 
fullness in nothingness. Thus the contemplative way of ancient 
Christian monastic tradition is not simply a way of emptiness and 
transcendence in union with the crucified Christ. The Cross 
signifies that the sacrificial death which is indeed the destruction 
of the empirical bodily existence and end of all lust for earthly 
power and all indulgence of passion, is in fact the liberation of 
1
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 60. 
2
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 226; ((Conclusion)), Life and Holiness, [...], 1963, 
p. 158, 160 et 162; «From Faith to Wisdom» et ((Humility against Despair», New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 135 et 185; ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, 
p. 155; ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 330, 
col. 2; «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 60. 
3
 Jn 15, 1-6: 
1 Moi, je suis la vigne veritable et mon Pere est le vigneron. 
2 Tout sarment en moi qui ne porte pas de fruit, il l'enleve, et tout sarment qui porte du fruit, il 
I'dmonde, pour qu'il porte encore plus de fruit. 
3 Deja vous etes purs grace a la parole que je vous ai dite. 
4 Demeurez en moi, comme moi en vous. De meme que le sarment ne peut de lui-meme porter du 
fruit s'il ne demeure pas sur la vigne, ainsi vous non plus, si vous ne demeurez pas en moi. 
5 Moi, je suis la vigne ; vous, les sarments. Celui qui demeure en moi, et moi en lui, celui-la porte 
beaucoup de fruit; car hors de moi vous ne pouvez rien faire. 
6 Si quelqu'un ne demeure pas en moi, il est jete dehors comme le sarment et il se desseche; on les 
ramasse et on les jette au feu et ils brulent. 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330, col. 2. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. 
5
 T. MERTON. «The Night of the Senses», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 235. 
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those who have renounced this exterior self in order to dedicate 
their lives to love and truth) 
et attire-t-il ensuite leur attention sur le Christ, en son identite et en la place centrale qu'il 
occupe dans la vie du Chretien, en ecrivant: 
Christ is not simply an object of love and contemplation whom 
the Christian considers with devout attention. He is also "the 
way, the truth and the life" so that for the Christian to be "on the 
way" is to be "in Christ" and to seek truth is to walk in the light 
of Christ.2 
En resume 
Si Ton veut recapituler les propos de Merton sur la prise de la croix dans la conversion 
chretienne, nous pouvons affirmer que Merton la percoit comme etant la double 
consequence du renoncement a soi, done du mourir a son « faux moi», et du naitre a 
son « vrai moi», e'est-a-dire a sa veritable identite. Les souffrances qu'ont a traverser 
les Chretiens en chemin de transformation personnelle a la suite du Christ sont vives, 
affirme Merton. Elles incluent une dimension sacrificielle que l'experience mystique 
nomme « nuits des sens et de l'esprit», que l'experience veterotestamentaire associe a la 
longue traversee du desert et que l'experience neotestamentaire identifie a la croix du 
Christ. Or, poursuit Merton, e'est en cette croix du Christ, indissociablement liee a la 
passion du Christ, que les souffrances du chretien en gestation de sa veritable identite, 
« d'homme nouveau » et de « fils de Dieu » cree a la ressemblance de Dieu, prennent tout 
leur sens. Aussi, le disciple du Christ recoit-il une double invitation. Celle de contempler 
longuement et silencieusement cette croix du Christ et ce Christ en croix. Et celle de s'y 
abandonner amoureusement et en pleine confiance, afin de faire l'experience du 
jaillissement de la vie au coeur de l'apparente absurdite de ces morts a traverser. Ce 
chemin de souffrance a la suite du Christ, menera le disciple du Christ, conclut Merton, 
dans sa Terre promise, en la terre feconde de sa veritable identite « en Christ». 
1
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions 
East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 71. Les mises en relief l'ont 6t6 
par Pauteure de la prdsente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions 
East& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981,p. 71. 
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5.2.3 La suite du Christ 
Introduction 
Pour le chretien, renoncer a soi et prendre sa croix n'ont aucun sens hors de la personne 
du Christ. Merton rappelle constamment a ses lecteurs, et ce dans 28 des 33 ecrits retenus 
pour ce volet de la recherche1, cette exigence liee a leur engagement baptismal. Dans les 
oeuvres de Merton destinees au vaste public, cette suite du Christ couvre plusieurs aspects 
complementaires les uns des autres. Leurs contours etant souvent fluides, il ne faudra pas 
se surprendre de la deroute qu'une telle fluidite peut parfois susciter. Nous aborderons 
cette suite du Christ successivement sous les neufs aspects suivants, ceux de : i) suivre le 
Christ: radicalite et profondeur, ii) suivre le Christ: un appel, une reponse, iii) suivre le 
Christ: une imitation du Christ, iv) suivre le Christ: « Chemin, Verite, Vie », v) suivre le 
Christ: l'oeuvre de l'Esprit, vi) suivre le Christ: des moyens, vii) suivre le Christ: 
jusqu'a une reddition complete, viii) suivre le Christ: le devoir d'etre pleinement humain 
et engage en humanite, ix) suivre le Christ en vue de la construction du Corps mystique. 
i) Suivre le Christ: radicalite et profondeur 
C'est parce que le Christ est «le Chemin, la Verite et la Vie » {Jn 14, 6), le seul 
revelateur de Pidentite humaine3, plus encore, le seul maitre d'oeuvre, en son Esprit, du 
visage humain4 - un visage de fils et de fille de Dieu5 - que, non seulement il appelle, 
mais egalement « somme » ses freres et soeurs en humanite de le suivre , affirme Merton. 
1
 Le lecteur est invite a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'&ude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
2
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 102; «Perfection, Christian)), 
The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 330 col. 2; «Preface to the Japanese 
Edition of Seeds of Contemplation}), March 1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces 
of Thomas Merton, [...], 1981, p. 71. 
3
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 38-43. 
4
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 38; ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love andLiving, [...], 1985 (1966), p. 151. 
5
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 39. 
6
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II [...] 1963, p. 36. 
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Expression de 1'amour de Dieu a l'egard de tous1, poursuit Merton, cet appel du Christ 
exige de ceux qui le decodent et rentendent une veritable reponse d'amour2, allant 
jusqu'au don total d'eux-memes3. Ainsi, la radicalite dans cette suite du Christ marque-t-
elle toute l'oeuvre de Merton. Elle est tres perceptible dans : The Inner Experience (1959), 
New Seeds of Contemplation (1962), Life and Holiness (1963) et Contemplative Prayer 
(1969). 
Cet appel a suivre le Christ, poursuit Merton, engage sur le chemin de saintete et de 
perfection chr&ienne, tous les Chretiens 4, quels que soient leur etat de vie et leur 
situation concrete. Dans la foulee du mysterieux appel qu'ils entendent au creux de leur 
etre, ces disciples du Christ, ecrit Merton, sont invites a garder le regard fixe sur la 
personne du Christ5 et a garder sa parole et ses commandements (Jn 14, 21)6. lis sont 
appeles a L'imiter7 jusque dans le renoncement a leur volonte propre8 et jusqu'a assumer 
avec Lui et en Lui, leurs propres croix, s'associant a Sa prise de la croix9. Plus encore, 
poursuit Merton, Jesus lui-meme les invite a demeurer en Lui (Jn 15,4-5. 9)10, a vivre en 
Lui et de Lui11, comme le suggere la parabole de la vigne et de ses sarments (Jn 15, 1-
17) . S'engageant progressivement a suivre le Christ, ces disciples seront amenes a vivre 
a ce point unis a Lui qu'ils deviendront cette « nouvelle creature » dont parte l'ap6tre 
Paul (Ga 6, 15) . Aussi, a la radicalite precedemment mentionnee, s'ajoute une 
1
 T. MERTON. «As Man to Man», [...], 1969 (1967), p. 93. 
2
 T. MERTON. «Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 13-14. 
3
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 79. 
4
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II [...] 1963, p. 36. 
5
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III [...], 1963, p. 83. 
6
 Jn 14, 21 : « Celui qui a raes commandements et qui les garde, c'est celui-la qui m'aime ; or celui qui 
m'aime sera aim6 de mon Pere ; et je l'aimerai et je me manifesterai a lui. » 
T. MERTON. «Conclusion», Life andHoliness, [...], 1962, p. 157. 
7
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life andHoliness, Part II [...] 1963, p. 36. 
8
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life andHoliness, Part II [...] 1963, p. 36-37. 
9
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230. 
10
 Jn 15,4-5. 9: 
4 Demeurez en moi, comme moi en vous. De meme que le sarment ne peut de lui-mSme porter du 
fruit s'il ne demeure pas sur la vigne, ainsi vous non plus, si vous ne demeurez pas en moi 
5 Moi, je suis la vigne ; vous, les sarments. Celui qui demeure en moi, et moi en lui, celui-la porte 
beaucoup de fruit; car hors de moi vous ne pouvez rien faire. 
9 Comme le Pere m'a aime\ moi aussi je vous ai aimers. Demeurez en mon amour. 
T. MERTON. «Conclusion», Life andHoliness, [...], 1963, p. 157. 
11
 T. MERTON. «Solitude is not Separation)), New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 62. 
12
 T. MERTON. ((Conclusion)), Life andHoliness, [...], 1963, p. 157. 
13
 Ga 6, 15 : « Car la circoncision n'est rien, ni l'incirconcision ; il s'agit d'Stre une creature nouvelle. » 
T. MERTON. ((Christ, The Way», Life andHoliness, Part III, [...], 1963, p. 71. 
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dimension d'extreme profondeur, inherente a cette suite du Christ, puisqu'a termes, ce ne 
sera plus eux qui vivent mais le Christ qui vit en eux, par son Esprit (Ga 2, 20a)1. C'est 
ce que Merton confie a ses lecteurs japonais de The New Man, en 1967. Les entretenant 
sur la renaissance chretienne, il affirme quelque chose d'inimaginable : 
It is not enough to remain the same "self," the same individual 
ego, with a new set of activities and new lot of religious 
practices. One must be born of the Spirit who is free, and who 
teaches the inmost depths of the heart by taking that heart to 
Himself, by making Himself one with our heart, by creating for 
us, invisibly, a new identity: by being Himself that identity. 
(1 Corinthians 2, 6-16; II Corinthians 3: 12-18; Romans 8, 14-17, 
etc.)2 
Un quelque chose d'inimaginable sur lequel Merton avait deja attire l'attention en 1959 
et en 1965. Exploitant sa metaphore des « vrai et faux moi », il ecrivait alors ceci aux 
uns, en precisant le specifique de la vie chretienne : 
The Christian life is a return to the Father, the Source, the 
Ground of all existence, through the Son, the Splendor and the 
Image of the Father, in the Holy Spirit, the Love of the Father 
and the Son. And this return is only possible by detachment and 
"death" in the exterior self, so that the inner self, purified and 
renewed, can fulfill its function as image of the Divine Trinity. 
Et il affirmait aux autres, en resumant l'essentiel de l'existentialisme chretien : 
Whatever one may say about it, Christian existentialism is not 
gnostic. It does not regard grace as a "supply" of light and fuel 
for the spiritual mansion in which one dwells in complacent 
isolation. It sees grace as an eschatological encounter and 
response, an opening of the heart to God, a reply of the Spirit 
within use to God our Father (Romans 8: 15-16), in obedience of 
faith, in humility, and openness to all men. Grace is sonship and 
dialogue, from which obstacles and limitations, whether of law, 
of nature, of sin, of selfishness, of fear and even of death, have 
all been taken away by the death and resurrection of Christ. 
1
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 77 et 78. 
2
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114. La mise en relief l'a 6t6 par 
I'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 36. La mise en relief l'a 6te par I'auteure de la presente recherche. 
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Grace is perfect and total reconciliation, in Christ with one's 
true self, one's neighbor and with God.' 
ii) Suivre le Christ: un appel, une reponse 
« Viens, suis-moi ». Cet appel de Jesus, retenu par les synoptiques ( M 4,19. 21; 9,9; 19, 
21; Mc 1, 17. 20; 2, 14; 10, 21; Lc 5, 27; 9, 59; 18, 22), marque tres clairement la 
reflexion mertonnienne sur la saintete chretienne. Cette supplication de Jesus scande les 
diverses sections de son livre Life and Holiness (1963)2. Elle s'adresse a tous, affirme 
sans cesse et sans hesitation Merton, qui ecrit: 
The way of Christian perfection begins with a personal 
summons, addressed to the individual Christian by Christ the 
Lord, through the Holy Spirit. This summons is a call, a 
"vocation." Every Christian in one way or other receives this 
vocation from Christ - the call to follow him. Sometimes we 
imagine that vocation is the prerogative of priests and of 
religious. It is true that they receive a special call to perfection. 
They dedicate themselves to the quest for Christian perfection by 
the use of certain definite means. Yet every Christian is called to 
follow Christ, to imitate Christ as perfectly as the circumstances 
of his life permit, and thereby to become a saint.3 
Un appel, une reponse, poursuit Merton qui en precise les contours, insistant sur certaines 
de ses composantes les plus caracteristiques : la prise de la croix, la recherche de la 
volonte du Pere dans la parfaite imitation du Christ Jesus, et un amour sans condition et 
sans limite. Aussi, Merton ecrit-il d'abord : 
Our response to Christ means taking up our cross, and this in 
turn means shouldering our responsibility to seek and to do, in 
all things, the will of the Father. This was, in fact, the whole 
essence of Christ's own earthly life, and of his death and 
resurrection. All was done in obedience to the Father (He 10:5-8; 
1
 T. MERTON. «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism)), Mystics and Zen Masters, 
[...], 1967 (1965), p. 278. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la prtsente recherche. 
Rm 8, 15-16: 
is Aussi bien n'avez-vous pas recu un esprit d'esclaves pour retomber dans la crainte ; vous avez 
recu un esprit de tils adoptifs qui nous fait nous Verier: Abba ! Pere ! 
16 L'Esprit en personne se joint a notre esprit pour attester que nous sommes enfants de Dieu. 
2
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 27; ((Growth in Christ», Life 
and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 146; «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 
1963, p. 35-36. 
3
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 35-36. Les mises en relief 
l'ont €t€ par l'auteure de la presente recherche. 
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Lk. 2:49; Mt. 26: 42; Jn. 5: 30 etc.). So, too, Christ says to every 
Christian: "The kingdom of heaven will not give entrance to 
every man who calls me Master, Master; only to the man who 
does the will of my Father who is in heaven" (Mt. 7: 21).1 
et insiste: 
This is the only ascetic "method" which Christ has given us in 
the Gospels: that all should show themselves his friends by being 
friends of one another, and by loving even their enemies (Mt. 5: 
43-48). If they should always behave in a spirit of sacrifice, 
patience, and meekness even toward the unjust and the violent, 
Christians are all the more strongly obligated to be charitable and 
kind to one another, never using vicious and insulting language 
toward one another (Mt. 5: 20-26).2 
1
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [ . . .] , 1963, p . 36-37. Les mises en relief 
l 'ont 6t& par l 'auteure de la pr&ente recherche. 
He 10, 5-8: 
s C'est pourquoi, en entrant dans le monde, le Christ d i t : Tu n ' a s voulu ni sacrifice ni oblation ; 
mais tu m 'as faconne* un corps. 
6 Tu n ' a s agr& ni holocaustes ni sacrifices pour les p6ch6s. 
7 Alors j ' a i d i t : Voici, j e viens, car c 'est de moi qu ' i l est question dans le rouleau du livre, pour 
faire, 6 Dieu, ta volonte\ 
8 II commence par dire : Sacrifices, oblations, holocaustes, sacrifices pour les pech^s, tu ne les as 
pas voulus ni agrees - et cependant ils sont offerts d 'apres la Lo i , 
Lc 2, 49 : « Et il leur d i t : < Pourquoi done me cherchiez-vous ? N e saviez-vous pas que j e dois fitre 
dans la maison de mon Pere ? > » 
Mt, 26, 42 : « A nouveau, pour la deuxieme fois, il s 'en alia p r i e r : < M o n Pere, dit- i l , si cette coupe ne 
peut passer sans que j e la boive, que ta volonte soit faite ! > » 
Jn 5, 30 : « Je ne puis rien faire de moi-mSme. Je j uge selon ce que j ' e n t e n d s : et mon jugement est 
juste, parce que j e ne cherche pas ma volonte\ mais la volonte" de celui qui m ' a envoye\ » 
2
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 44. La mise en relief l'a 
6t6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
M 5,43-48: 
43 Vous avez entendu qu ' i l a 6t6 d i t : Tu aimeras ton prochain et tu ha'iras ton ennemi. 
44 Eh bien ! moi j e vous dis : Aimez vos ennemis, et pr iez pour vos pers&uteurs , 
45 afm de devenir fils de votre Pere qui est aux cieux, car il fait lever son soleil sur les mediants et 
sur les bons, et tomber la pluie sur les justes et sur les injustes. 
46 Car si vous aimez ceux qui vous aiment, quelle recompense aurez-vous ? Les publicains e u x -
memes n 'en font-ils pas autant ? 
47 Et si vous rdservez vos saluts a vos freres, que faites-vous d'extraordinaire ? Les pai'ens e u x -
memes n 'en font-ils pas autant ? 
48 Vous done, vous serez parfaits comme votre Pere celeste est parfait. 
Mt 5, 20-26: 
20 Car j e vous le d i s : si votre just ice ne surpasse pas celle des scribes et des Pharisiens, vous 
n 'entrerez pas dans le Royaume des Cieux. 
21 Vous avez entendu qu' i l a &6 dit aux ancStres : Tu ne tueras p o i n t ; et si quelqu 'un tue, il en 
r£pondra au tribunal. 
22 Eh bien ! moi j e vous dis : Quiconque se fSche contre son frere en rgpondra au t r ibuna l ; mais s'il 
dit a son frere : « Crdtin ! », il en repondra au Sanh&Irin; et s 'il lui d i t : « Ren£ga t ! », il en 
r£pondra dans la gghenne de feu. 
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iii) Suivre le Christ: une imitation du Christ 
Merton accorde a 1'imitation du Christ, une place de premier plan dans la suite du Christ. 
Le chretien se voit invite a imiter le Christ pauvre (Jc 2, 2-7)', humble2, obeissant, en 
recherche constante de la volonte du Pere (He 10, 7; Mt 26, 42; Jn 5, 30)3. Le Christ 
aimant (Jn 13, 34; 15,12)4, eprouve dans sa foi5, souffrant6, vide de lui-meme7. Le Christ 
23 Quand done tu pr6sentes ton offrande a l 'autel, si la tu te souviens que ton frere a quelque chose 
contre toi, 
24 laisse la ton offrande, devant l 'autel, et va d 'abord te r6concilier avec ton frere ; puis reviens, et 
alors prdsente ton offrande. 
25 H&te-toi de t 'accorder avec ton adversaire, tant que tu es encore avec lui sur le chemin, de peur 
que l 'adversaire ne te livre au juge , et le juge au garde, et qu 'on ne te je t te en prison. 
26 En v6rite\ j e te le dis : tu ne sortiras pas de la, que tu n 'a ies rendu j u s q u ' a u dernier sou. 
1
 T. MERTON. «Growth in Christ, Life and Holiness, Part V, [. . .] , 1963, p . 118; «Tradition and 
Revolution)), New Seeds of Contemplation, [ . . . ] , 1962, p . 144. 
Jc2,2-1: 
2 Supposez qu' i l entre dans votre assemblee un homme a bague d 'or, en habit resplendissant, et qu' i l 
entre aussi un pauvre en habit malpropre. 
3 Vous tournez vos regards vers celui qui porte l 'habit resplendissant et vous lui d i t e s : « Toi, 
assieds-toi ici a la place d 'honneur .» Quant au pauvre, vous lui d i t e s : « Toi, t iens-toi la 
debou t» , ou bien : « Assieds-toi au bas de mon escabeau. » 
4 Ne portez-vous pas en vous-memes un jugement, ne devenez-vous pas des juges aux pens^es 
perverses ? 
s Ecoutez, mes freres b i e n - a i m e s : Dieu n ' a - t - i l pas choisi les pauvres selon le monde comme 
riches dans la foi et hiri t iers du Royaume qu' i l a promis a ceux qui l 'a iment ? 
6 Mais vous, vous mgprisez le pauvre ! N ' e s t - c e pas les riches qui vous oppriment ? N ' e s t - c e pas 
eux qui vous trainent devant les tribunaux ? 
7 N ' e s t - ce pas eux qui blasphement le beau N o m q u ' o n a invoque" sur vous ? 
2
 T. MERTON. «The Good N e w of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p . 220-232; 
«Tradition and Revolution)), New Seeds of Contemplation, [ . . . ] , 1962, p . 144. 
3
 Mt 26, 42 : « A nouveau, pour la deuxieme fois, il s'en alia prier : « Mon Pere, di t- i l , si cette coupe ne 
peut passer sans que j e la boive, que ta volonte" soit faite ! » 
Jn 5, 30 : « Je ne puis rien faire de moi-mSme. Je juge selon ce que j ' e n t e n d s : et mon jugement est 
juste , parce que j e ne cherche pas ma volonte\ mais la volonte" de celui qui m ' a envoye\ » 
T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [ . . . ] , 1963, p . 36-37; «Conclusion», 
Life and Holiness, [ . . . ] , 1963, p . 157. 
Jn 13, 34 : « Je vous donne un commandement nouveau : vous aimer les uns les autres ; comme j e vous 
ai aimes, a imez-vous les uns les autres. » 
Jn 15, 12 : « Voici quel est mon commandement : vous aimer les uns les autres comme j e vous ai 
aim£s. » 
T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [ . . . ] , 1963, p . 43 et 44; «He Who Is 
Not with M e Is against Me», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p . 177. 
5
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [ . . . ] , 1971 
(1968), p . 167. 
6
 T. MERTON. «Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [ . . .] , 1965, 
p . 330 col. 2 ; «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», [ . . . ] , 1981, p . 78. 
7
 T. MERTON. «Solitude Is Not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 61 et 62. 
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montant vers Jerusalem , assumant librement sa passion et donnant sa vie pour les siens 
(1 Jn 3,16)2. 
En bref, le Chretien est invite a etre parfait comme le Christ est parfait, ecrit Merton a ses 
lecteurs et lectrices de Life and Holiness (1963)3. Ce programme de perfection 
chretienne, poursuit Merton, Jesus le livre a ses disciples, en condense, en ces Beatitudes 
retenues par l'evangeliste Matthieu (Mt 5, 2-20)4. Merton juge suffisamment importantes 
ces Beatitudes pour les avoir placees au cceur de ce qu'il nomme la « Theology of 
Perfection5», exposee dans le cadre d'une intervention ecrite dans : The Catholic 
Encyclopedia for School and Home en 1965 6. 
iv) Suivre le Christ: « Chemin, Verite et Vie » 
Imiter le Christ s'impose, poursuit Merton, de par le mystere meme qui habite cet homme 
Jesus, qui s'est dit e tre: « l e Chemin, la Verite et la Vie » (Jn 14, 6). Merton aime 
rappeler a ses lecteurs et lectrices, quelques elements de ce mystere Chretien de Dieu, fait 
homme, en Jesus. II le fait d'abord en 1965, alors qu'il leur partage le fruit de sa longue 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230. 
2
 \Jn 3,16 : « A ceci nous avons connu l'Amour: celui-la a donne sa vie pour nous. Et nous devons, nous 
aussi, donner notre vie pour nos freres. » 
T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 113. 
3
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 21. 
4
 Mt 5, 2, 12 : 
2 Et prenant la parole, il les enseignait en disant: 
3 Heureux ceux qui ont une Sme de pauvre, car le Royaume des Cieux est a eux. 
4 Heureux les doux, car ils possederont la terre. 
s Heureux les affliggs, car ils seront consoles. 
6 Heureux les affames et assoiffes de la justice, car ils seront rassasies. 
7 Heureux les misericordieux, car ils obtiendront misericorde. 
8 Heureux les coeurs purs, car ils verront Dieu. 
9 Heureux les artisans de paix, car ils seront appeles fils de Dieu. 
10 Heureux les persecutes pour la justice, car le Royaume des Cieux est a eux. 
n Heureux etes-vous quand on vous insultera, qu'on vous persecutera, et qu'on dira faussement 
contre vous toute sorte d'infamie a cause de moi. 
12 Soyez dans la joie et l'aliegresse, car votre recompense sera grande dans les cieux : c'est bien 
ainsi qu'on a persecute les prophetes, vos devanciers. 
T. MERTON, ((Perfection, Christian*, The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 331 col. 2. 
5
 T. MERTON. ((Perfection, Christian*, The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 331 col. 1. Ce Iibelie de ((Theology of perfection)) a ete donne par Merton, comme titre de section 
dans sa reflexion sur la perfection chretienne. T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic 
Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 331 col. l a p . 332 col. 2. 
6
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 331 col. 2-p. 332 col. 1. 
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meditation sur le mystere chretien de la Nativite. II le fait ensuite en 1968, alors qu'il 
attire leur attention sur les manifestations du Dieu chretien dans l'aventure humaine. 
Aux premiers, Merton precise le sens de la venue de Jesus, justifiant par le fait meme cet 
appel fait aux disciples du Christ d'imiter le Christ Jesus : 
When a knot is to be untied, the string must be drawn back by the 
way it first traveled when the knot was tied. Christ came to fulfill 
God's original plan for man, and he started over again from the 
beginning, as the second Adam, to do the work that Adam had 
bungled, to untie the hard knot that Adam had tied in sin. In 
Christ we therefore see man as he is intended to be: a child of 
God, capable of growth in God, a child for whom growth as man 
is growth to find himself in God, for whom maturity is the 
fullness of the stature and the likeness of God in Christ 
(Ephesians 3: 14-20; 4: 9-16). In the mere recital of the Nativity 
there is, for the Christian attuned to the whole Biblical 
revelation, a realization that life is a knot which, in Christ, has 
been completely untied. The Christian call to freedom is a call to 
be, as Christ himself, an untied knot.x 
Aux seconds, il met l'accent sur un des traits essentiels du Dieu chretien, dans sa 
presence aux humains, et il fait ressortir les raisons qui ont pousse les premiers disciples a 
vouloir le suivre. II ecrit: 
Our God is the living God who has manifested Himself with 
supreme concreteness to man, not only in words and deeds by 
which He intervened in human history for our salvation, but 
above all in His Son whom the Apostles "heard and saw and 
touched with their hands and recognized to be the Word of Life" 
(seel John 1: l).2 
v) Suivre le Christ: l'oeuvre de 1' Esprit Saint 
Si les disciples du Christ sont tous convies a garder les yeux fixes sur le Christ et a 
L'imiter, il ne faut pas qu'ils oublient, rappelle Merton, que prendre la forme du Christ 
depasse largement le seul vouloir humain. II y a en ce prendre la forme du Christ, la part 
qui releve de 1'humain, et celle qui releve de Dieu. Cette conformite au Christ, repete-t-il 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 225. La mise en 
relief l'a 6t6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 177. La mise en relief l'a 6t& par l'auteure de la pnSsente recherche. 
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sans cesse, est l'ceuvre de l'Esprit Saint. C'est ce qu'il confie a ses lecteurs de New Seeds 
of Contemplation, en 1962, alors qu'il ecrit: 
Therefore, although it is true that perfection consists in imitating 
Christ and reproducing Him in our own lives, it is not enough 
merely to imitate the Christ we have in our imaginations. 
We read the Gospels not merely to get a picture or an idea of 
Christ but to enter in and pass through the words of revelation to 
establish, by faith, a vital contact with the Christ Who dwells in 
our souls as God. 
The problem of forming Christ in us is not to be solved merely by 
our own efforts. It is not a matter of studying the Gospels and 
then working to put our ideas into practice, although we should 
try to do that too, but always under the guidance of grace, in 
complete subjection to the Holy Spirit. 
For If we depend on our own ideas, our own judgment and our 
own efforts to reproduce the Life of Christ, we will only act out 
some kind of pious charade which will ultimately scare 
everybody we meet because it will be so stiff and artificial and so 
dead. 
It is the Spirit of God that must teach us Who Christ is and form 
Christ in us and transform us into other Christ.1 
C'est ce qu'il reaffirme, en 1963, dans Life and Holiness alors qu'il precise : 
But the way of our doing so is to fix our eyes not on the law, but 
on Christ. We must occupy our hearts not with the thought of 
arduous and cold obligations which we do not fully understand, 
but with the presence and love of the Holy Spirit who enkindles 
in us the love of good and shows us how to "do all things in the 
name of Jesus Christ." The Christian way of perfection is then in 
every sense a way of love, of gratitude, of trust in God. Nowhere 
do we depend on our own strength or our own light: our eyes are 
fixed on Christ who gives all light and strength through his body, 
the Church. Our hearts are attentive to his Holy Spirit dwelling in 
our hearts and in the Church. The Lord himself then gives us 
power and guides us in a way that we do not understand, in 
proportion as we are united to him through charity. 
1
 T. MERTON. «The Mystery of Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 156. Les mises en 
relief Pont 6t6 par Pauteure de la pr6sente recherche. 
2
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 83-84. La mise en relief Pa 
&t€ par Pauteure de la pr&ente recherche. 
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vi) Suivre le Christ: des moyens 
Dans leur engagement a imiter le Christ, ses disciples, affirme Merton, sont incites a 
L'accueillir dans leur vie et a L'aimer1, a suivre ses enseignements2, a obeir a son 
Evangile et a Ses commandements et plus specifiquement a se soumettre au 
commandement de 1'amour (Jn 13, 34-35)4. lis sont egalement encourages a marcher 
dans Sa lumiere5, a chercher a le connaitre par le coeur6, a souffrir avec Lui (Rm 8,17)7 et 
• • ft 
a participer a Sa mort et resurrection . Bref, ecrit Merton dans Life and Holiness, les 
disciples du Christ sont appeles a faire du Christ le centre de leur vie a l'exemple de 
l'apotre Paul (Ph 3, 7-11)9. Plus encore, poursuit Merton, toujours dans Life and 
Holiness, on attend d'eux qu'ils appartiennent entierement au Christ (1 Co 6,19)10 et 
vivent de son Esprit (Ga 5, 22-26)11, jusqu'a s'identifier a Lui, comme il le confie ainsi a 
ses lecteurs coreens de Life and Holiness : 
1
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 13-14; «The Mystery of Christ», 
New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 151-152. 
2
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 65; ((Tradition and 
Revolution*, New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 146. 
3
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], (1985) 1965, p. 157 et 
166. Merton appuie ici ses propos sur la Consitution pastorale « Gaudium et Spes », en citant une 
partie du 6e paragraphe du n° 57, de cette Constitution. 
4
 T. MERTON. «Conclusion», Life and Holiness, [...], 1963, p. 158. 
5
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223. 
6
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 79. 
7
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 149. 
8
 T. MERTON. «As Man to Man», [...], 1969 (1967), p. 93; ((Rebirth and the New Man in Christianity)), 
[...], 1978 (1968), p. 289. 
9Ph3,7-l\: 
7 Mais tous ces avantages dont j'dtais pourvu, je les ai considered comme un desavantage, a cause du 
Christ. 
8 Bien plus, d&ormais je considere tout comme d&avantageux a cause de la superiority de la 
connaissance du Christ J6sus mon Seigneur. A cause de lui j 'ai accepte" de tout perdre, je 
considere tout comme d&hets, afin de gagner le Christ, 
9 et d'Stre trouv£ en lui, n'ayant pas comme justice a moi celle qui vient de la Loi, mais celle par la 
foi au Christ, celle qui vient de Dieu et s'appuie sur la foi; 
10 le connaitre, lui, avec la puissance de sa resurrection et la communion a ses souffrances, lui 
devenir conforme dans sa mort, 
n afin de parvenir si possible a ressusciter d'entre les morts. 
T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 100-101. 
10
 1 Co 6,19 : « Ou bien ne savez-vous pas que votre corps est un temple du Saint Esprit, qui est en vous 
et que vous tenez de Dieu ? Et que vous ne vous appartenez pas ? » 
T. MERTON. ((Christian ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 3. 
11
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 150. 
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Then we begin to become more closely identified with Christ and 
to realize, at least in the silence of the heart that loves and trusts 
Him, that He Himself lives in us and is our strength. [...] For then 
the new life that began [...] becomes a matter of every day 
experience, since Christ takes possession of our being in order 
that He Himself may be life, holiness and wisdom in us.1 
vii) Suivre le Christ: jusqu'a une < reddition > complete 
Invite a se vivre en totale et amoureuse soumission au Christ, le disciple du Christ est 
progressivement et divinement conduit a faire l'experience d'une veritable < reddition > 
ou < capitulation >. En s'abandonnant totalement, par la foi au Christ, il en vient a tout 
attendre de Lui3, comme le souligne Merton: « Our faith is then a total surrender to 
Christ, which places all our hopes in him and in his Church, and expects all strength and 
sanctity from his merciful love.4» Aussi, le disciple du Christ, par grace et pur don, se 
voit-il < ontologiquement > unir a Dieu « en Christ »5 selon 1'expression paulinienne. 
Merton developpe d'ailleurs abondamment ce point dans Life and Holiness (1963), 
faisant appel tantot a l'hermeneutique paulinienne de cette « union ontologique » a Dieu6, 
tantot a 1'interpretation johannique cachee sous l'image de la vigne et de ses sarments7. 
La radicalite de la conversion chretienne en cette < reddition >, et en <ce vivre 
reellement de son Esprit >, et sa profondeur, en cette union ontologique a Dieu, « en 
Christ», marquent clairement le discours mertonnien destine aux lecteurs et lectrices de 
tous horizons. 
viii) Suivre le Christ: le devoir d'etre pleinement humain et engage en humanite 
Mais chez Merton, cette radicalite et cette profondeur de transformation personnelle, 
inherente a la metanoia chretienne, ne gardent les disciples du Christ, ni hors de leur 
1
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure 
de la pr£sente recherche. 
2
 T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 152. 
3
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 69. 
4
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 69. 
5
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 70. 
6
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 70-72. 
7
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 70. 
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humanite, ni hors de l'aventure humaine. Bien au contraire, Merton leur rappelle d'abord 
leur devoir de devenir non seulement pleinement humain mais egalement pleinement 
eux-memes. C'est ce qu'il partage aux uns alors qu'il ecrit: 
If we are to be "perfect" as Christ is perfect, we must strive to be 
as perfectly human as he. in order that he may unite us with his 
divine being and share with us his sonship of the heavenly 
Father. Hence sanctity is not a matter of being less human, but 
more human than other men. This implies a greater capacity for 
concern, for suffering, for understanding, for sympathy, and also 
for humor, for joy, for appreciation of the good and beautiful 
things of life. It follows that a pretended "way of perfection" that 
simply destroys or frustrates human values precisely because 
they are human, and in order to set oneself apart from the rest of 
men as an object of wonder, is doomed to be nothing but a 
caricature. And such caricaturing of sanctity is indeed a sin 
against faith in the Incarnation. It shows contempt for the 
humanity for which Christ did not hesitate to die on the cross.1 
avant de reflechir avec les autres sur leur vocation humaine : 
Our vocation is not simply to be, but to work together with God 
in the creation of our own life, our own identity, our own destiny. 
We are free beings and sons of God. This means to say that we 
should not passively exist, but actively participate in His creative 
freedom, in our own lives, and in the lives of others, by choosing 
the truth. To put it better, we are even called to share with God 
the work of creating the truth of our identity.2 
Merton invite egalement ses lecteurs et lectrices a sortir de leurs horizons personnels et a 
s'engager avec le Christ, a construire le royaume : un royaume ou exhalent 1'amour, la 
compassion, l'ouverture, Paccueil3. Bref, Merton insiste sur la responsabilite des 
Chretiens a construire un monde meilleur4. Aussi, les replace-t-il face a leurs obligations 
sociales. 
II le fait en 1965, en concluant sa reflexion: «The Climate of Mercy. For Albert 
Schweitzer», alors qu'il ecrit: 
1
 T. MERTON. «Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 21. Les mises en italique l'ont 
6t6 par Merton et le soulignement l'a &i de la presente recherche.. 
2
 T. MERTON. «Things in Their Identity)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 32. Les mises en 
italique l'ont 6t6 par Merton et le soulignement l'a €t€ par l'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer)), Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 204. 
4
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151-170. 
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Though there is no use placing our hopes on a totally Utopian 
new world in which everyone is sublimely merciful, we are 
obliged as Christians to seek some way of giving the mercy and 
the compassion of Christ a social, even a political, dimension. 
The eschatological function of mercy, we repeat, is to prepare the 
Christian transformation of the world, and to usher in the 
Kingdom of God. This Kingdom is manifestly "not of this 
world" [...] but it demands to be typified and prepared by such 
forms of heroic social witness that make Christian mercy plain 
and evident in the world.1 
et qu'il poursuit: 
Christian mercy must discover, in faith, in the Spirit, a power 
strong enough to initiate the transformation of the world into a 
realm of understanding, unity, and relative peace, where men, 
nations, and societies are willing to make the enormous sacrifices 
required if they are to communicate intelligibly with one another, 
understand one another, cooperate with one another in feeding 
the hungry millions and in building a world of peace. 
Such is the eschatological climate of the new creation, in which 
pardon replaces sacrifice (Osee 6:6; Matthew 9:13) and the 
whole world is filled with the mercy of God as the waters cover 
the sea. 
II le fait egalement en 1965, a l'occasion de la publication, par le Center for Study of 
Democratic Institutions, de reflexions de quelques penseurs americains, en reponse a la 
publication de l'encyclique Pacem in Terris*. II le refait en 1966, dans une reflexion sur 
1'humanisme chretien, inspiree de la Constitution pastorale « L'Eglise dans le monde de 
ce temps », et intitulee : « Christian Humanism in the Nuclear Era » 4. Et il le redit 
toujours en 1966, en appuyant sa reflexion sur sa metaphore des « vrai et faux moi » et 
1
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 218-219. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la presente recherche. 
2
 Os 6, 6 : « Car c'est l'amour qui me platt et non les sacrifices, la connaissance de Dieu plut6t que les 
holocaustes.» 
Mt 9, 13 : « Allez done apprendre ce que signifie : C'est la misericorde que je veux, et non le sacrifice. 
En effet, je ne suis pas venu appeler les justes, mais les pecheurs. » 
T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 218. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
3
 T. MERTON. (("Therefore choose life"», "...Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30: 19), [...], 1965, p. 54. 
4
 T. MERTON. «Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 154-155. 
5
 Merton exploite sa m&aphore des « vrai et faux moi» sous Tangle de la suite du Christ en 5 des 33 
documents retenus pour ce volet de notre recherche. 
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en denoncant avec vigueur l'existence, chez certains penseurs Chretiens, d'un certain 
mepris du monde. Riflechissant autour de la question «Is the World a Problem? » 
(1966), il invite ses lecteurs a entrer en eux et a y descendre, pour y rejoindre ce lieu de 
1'amour universel, ouvert a la fois au monde et a tous leurs freres et soeurs en humanite l. 
ix) Suivre le Christ: en vue de la construction du Corps mystique 
Comme disciple du Christ, les Chretiens, non seulement individuellement mais egalement 
collectivement, sont done appeles a rayonner dans le monde et meme dans l'univers2, la 
lumiere du Christ et L'y manifester3. Ce faisant, mysterieusement rassembles en Eglise, 
ils donnent corps, par le Christ vivant en eux, au Christ total. lis font apparaitre, comme 
rexprime Merton a plus d'une reprise, le plerome du Christ (Ep 1, 9-12. 18-23)4 de sorte 
que, comme il l'exprime en 1959 : « all men might become One Son of God in Christ5 », 
et comme il le confie a ses lecteurs de Life and Holiness en 1963 : 
1
 T. MERTON. «Is the World a Problem?», Contemplation in a World of Action, [. . .], 1971 (1966), p. 155. 
2
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [ . . .] , 1967 (1965), p. 212. 
3
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 9. 
4 £ p 1,9-12. 18-23 : 
9 II nous a fait connaitre le mystere de sa volonte", ce dessein bienveillant qu'Il avait forme" en lui par 
avance, 
io pour le rtaliser quand les temps seraient accomplis : ramener toutes choses sous un seul Chef, le 
Christ, les etres celestes comme les terrestres. 
u C'est en lui encore que nous avons &6 mis a part, designed d'avance, selon le plan pr££tabli de 
Celui qui mene toutes choses au gr£ de sa volonte, 
12 pour etre, a la louange de sa gloire, ceux qui ont par avance esperd dans le Christ. 
18 Puisse-t-il illuminer les yeux de votre coeur pour vous faire voir quelle esperance vous ouvre son 
appel, quels tr6sors de gloire renferme son heritage parmi les saints, 
19 et quelle extraordinaire grandeur sa puissance revet pour nous, les croyants, selon la vigueur de sa 
force, 
20 qu'il a d6ploy6e en la personne du Christ, le ressuscitant d'entre les morts et le faisant singer a sa 
droite, dans les cieux, 
21 bien au-dessus de toute Principaute\ Puissance, Vertu, Seigneurie, et de tout autre nom qui se 
pourra nommer, non seulement dans ce siecle-ci, mais encore dans le siecle a venir. 
22 II a tout mis sous ses pieds, et l 'a constitue\ au sommet de tout, TSte pou r l 'Eglise, 
23 laquelle est son Corps, la Plenitude de Celui qui est rempli , tout en tout . 
T. M E R T O N . ((Christ, The Way» , Life and Holiness, Part III [ . . . ] , 1963, p . 74 ; «The Climate o f Mercy . 
For Albert Schweitzer», Love and Living, [ . . . ] , 1985 (1965) , p . 2 1 1 ; ((Contemplation and Dialogue)), 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212. 
Pour une meilleure saisie de la r6alit6 du pldrome du Christ, nous incluons la definition rahngrienne 
contemporaine de Merton: 
PLEROME. ( Du grec pleroma = plenitude.) Terme rare et de signification assez obscure, emprunte" par 
le N.T. sans doute a la terminologie gnostique, mais avec discernement (Col, 1, 19; 2, 9; Eph 1, 23; 1 Jn 
1, 16). Ce que Paul veut dire par ce terme, c'est sans doute que le Christ n 'est pas une parmi plusieurs 
puissances cosmiques et spirituelles (comme le supposait la gnose dans un sens « polyth&ste », mais 
qu'en lui, en toute reality et en toute clarte" (« corporellement»), la plenitude (l'absolue totality dans 
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The more grace and love shine forth in the fraternal unity of 
those who have been brought together, by the Holy Spirit, in one 
Body, the more Christ is manifested in the world, the more the 
Father is glorified, and the closer we come to the final 
completion of God's work by the "recapitulation" of all things in 
Christ (Eph. 1 : 10).1 
En resume 
En bref, si Ton veut resumer les propos mertonniens sur la suite du Christ dans la vie 
chretienne, pour ce volet de notre recherche, nous pouvons affirmer que suivre le Christ 
s'avere etre la reponse d'amour de Phumain a cet appel amoureux du Christ entendu au 
fond du coeur : « Viens, suis-moi ». Suivre ainsi le Christ pousse le croyant a faire du 
Christ le centre de sa vie. Aussi, le disciple du Christ se sent-il invite a garder les yeux 
fixes sur le Christ et se voit-il encourage a L'imiter, en vue de Lui appartenir totalement 
et d'etablir en Lui sa demeure. Plus encore, il se voit pousse de l'interieur, a prendre la 
forme du Christ, a s'identifier a Lui, au point de renoncer a son « faux moi » pour se 
laisser < dtre > en Christ et Le laisser vivre en lui. En ce chemin de conversion 
chretienne, marque par la radicalite du renoncement et la profondeur de la transformation 
personnelle, et fruit d'un partenariat humano-divin, le disciple du Christ sera amene a 
s'abandonner totalement a Lui dans la foi et l'amour, voire a < capituler >. C'est en cette 
< capitulation > devant Dieu, en cette < reddition >, necessairement douloureuse et 
souffrante, qu'il sera conduit au seuil d'une « nouvelle naissance » (Jn 3, 7), d'un naitre a 
son « vrai moi», a sa veritable identite, lui donnant acces a sa pleine humanite. Ainsi 
seulement, pourra-t-il devenir lui aussi un < autre Christ > (Ga 2, 20a). C'est alors, 
qu'habite de l'amour meme du Christ a l'egard de ses freres et sceurs en humanite, il les 
accueillera en Lui, il s'ouvrira a leurs besoins, se fera proche de leur misere et se verra 
mobilise pour rendre plus humaine cette terre. C'est en cette construction d'un monde 
l'unitd) de la r6alit6 divine et salutaire nous est communique^ en reconciliation, de telle sorte que nous 
recevons de cette « plenitude » de maniere a etre pleinement accomplis et a devenir nous-m§mes, tous 
ensemble, en tant qu'Eglise, la «plenitude» (recue) Dieu e"tant «tout en tous » (1 Co 15, 28). 
K. RAHNER et H. VORGRIMLER. « P16rome ». Petit dictionnaire de Theologie catholique, traduit de 
l'allemand par P. D6mann et N. Vidal, Paris, Seuil, 1970 (1961), p. 367. 
s
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 39. 
1
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III [...], 1963, p. 74. 
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meilleur, qu'avec d'autres, il batira le Royaume, hatant ainsi la venue du Regne de Dieu 
et le retour du Christ (Ep 1,9-12; 18-23). 
5.2.4 La nouvelle naissance 
Introduction 
Renoncer a soi, prendre sa croix et suivre le Christ se presentent comme une voie ouvrant 
et menant a l'evenement capital de la vie de tout croyant a savoir: celui de naitre a 
nouveau ou « naitre d'en haut». Si, comme nous l'avons fait ressortir au premier volet de 
notre recherche, Merton accorde une extreme importance au renoncement lorsqu'il 
s'adresse aux moines et moniales, c'est vers la nouvelle naissance qu'il attire 
prioritairement l'attention de ses lecteurs et lectrices d'autres horizons. II en traite 
d'ailleurs dans 31 des 33 documents selectionnes pour ce volet de notre recherche. 
C'est avec grande volubilite et extreme creativite que Merton aborde cette realite 
« coeur » de la vie chretienne qu'est la « nouvelle naissance ». Avec la grande souplesse 
qu'on lui connait, il multiplie les perspectives sous lesquelles il est possible d'aborder 
cette nouvelle naissance, passant tres souvent de l'une a l'autre dans le respect des 
mouvements d'aller-retour de la vie. Nous tenterons done de faire le tour de cette realite 
en traitant successivement de : i) la nouvelle naissance : son importance pour Merton, 
ii) la nouvelle naissance : differentes facons de l'exprimer, iii) la nouvelle naissance : une 
necessite, iv) la nouvelle naissance : des propositions de sens, v) la nouvelle naissance : 
ce qu'elle n'est pas, vi) la nouvelle naissance : « naitre d'en haut » et naitre a son « vrai 
moi », vii) la nouvelle naissance : un assujettissement a la loi de PEsprit, viii) la nouvelle 
naissance : une dimension collective, ix) la nouvelle naissance : la voie royale du silence, 
x) la nouvelle naissance : la voie privilegiee de la contemplation, xi) la nouvelle 
naissance : une reponse d'amour a l'irruption de l'Amour, xii) la nouvelle naissance : un 
tomber-en-amour avec Dieu a couleur lonerganienne, xiii) la nouvelle naissance: de 
multiples expressions a cette transformation du coeur humain, xiv) la nouvelle naissance : 
1
 Le lecteur est invite" a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'^tude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cl6 biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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la part de responsabilite humaine, xv) la nouvelle naissance : au creux des douleurs de 
l'enfantement, xvi) la nouvelle naissance: l'oeuvre de 1'Esprit, xvii) la nouvelle 
naissance : devenir amour, xviii) et la nouvelle naissance : devenir un « autre Christ». 
i) La nouvelle naissance : son importance pour Merton 
Merton insiste sur la necessite pour tout chretien de « naitre a nouveau » (Jn 3, 7)1. Sans 
une telle renaissance, poursuit-il, le chretien, la chr&ienne ne peut esperer tendre a cette 
perfection et saintete chretienne a laquelle Jesus convie celui, celle qui veut le suivre2. 
Plus encore, affirme Merton a ses lecteurs japonais de The New Man (1967) des les tout 
premiers propos qu'il leur destine, cette supplique de Jesus a Nicodeme - « II vous faut 
naitre a nouveau » (Jn 3, 7) - definit non seulement l'essentiel de la religion chretienne 
mais precise egalement 1'aspiration de toutes les grandes religions . Cette insistance de 
Merton est telle qu'il reprend a plus de 27 reprises les expressions « born again », 
« rebirth » et « new birth » dans sa courte presentation a l'edition japonaise de The New 
Man - 7 pages. L'importance que Merton accorde a cette renaissance chretienne est 
suffisamment serieuse pour 1'avoir conduit a retravailler cette preface en vue de sa 
1
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 107-116; « Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 289-297. 
Ces deux textes traitent exclusivement de la « nouvelle naissance ». Le second, ((Rebirth and The New 
Man in Christianity)), a 6t6 juge" suffisamment important dans l'ordre religieux b£n£dictin pour avoir it& 
traduit en francais sous le titre de: « Nouvelle naissance et homme nouveau dans le christianisme », 
comme en t&noigne l'^diteur des Collectanea Cisterciensia qui, dans sa presentation de cette version 
francaise, 6crit: « cet article, public pour la premiere fois dans notre revue-soeur Cistercian Studies [...] 
est fondamental pour saisir le centre de la spiritualite vers laquelle aspirait Thomas (Louis) Merton. [...] 
C'est pourquoi nous estimons indispensable de le reproduire ici, pour la premiere fois en francais. » 
« Nouvelle naissance et homme nouveau dans le christianisme », Collectanea Cisterciensia, vol. 56, n° 1, 
1994, nbp 1, p. 3-10. L'importance de cette r6alite" de la « nouvelle naissance » dans la pens6e 
mertonnienne est attested par Andrt Louf qui cite explicitement et appuie ses propos sur ce present 
article de Merton. A. LOUF. « L'objet de l'accompagnement spirituel », La grace peut davantage. 
L'accompagnementspirituel. Paris, Desclde de Brouwer, 1992, p. 52. 
A l'analyse minutieuse de cette traduction francaise, compared a la version originate anglaise, nous avons 
remarque" l'absence de la toute derniere partie de phrase du dernier paragraphe de la page 8, juste avant la 
liste des citations bibliques de l'apotre Paul. Entre « une nouvelle identity » et la liste des citations 
bibliques pauliniennes, aurait du Stre insert en sa traduction francaise : «by being Himself that identity)). 
L'importance de cet gnonce" dans le discours mertonnien, en lien a Ga 2, 20a, nous a pouss^e a signaler 
cet oubli important pour la juste saisie de la r£alite" de la « nouvelle naissance » dans la pensle 
mertonnienne. 
2
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 328-332. 
3
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981,p. 110. 
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publication nord-americaine, sous le titre tres revelateur de « Rebirth and the New Man in 
Christianity »(1968)'. 
ii) La nouvelle naissance : differentes fa9ons de l'exprimer 
Si les propos de Jesus demeurent enigmatiques pour tous les Nicodeme d'hier et 
d'aujourd'hui, Merton tente d'en faire saisir le sens a ses lecteurs et ce, de multiples 
manieres. Soit en faisant appel aux confidences memes de Jesus, dont celle de la sixieme 
Beatitude : « Heureux les coeurs purs car ils verront Dieu » (Mt 5, 8)2. Soit en faisant 
appel a cette invitation de l'apotre Paul a naitre a «1'homme interieur » ou a « l'homme 
spirituel» (1 Co 2, 6-16; Ep 3, 16-19)3. Soit en s'appuyant sur la tradition chretienne, 
1
 T. MERTON. « Rebirth and the New Man in Christianity*, [...], 1978 (1968), p. 289-297. 
Presentant «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Robert Daggy ecrit : 
((Following his usual practice of adapting for publication in the United States, he [Merton] began 
extensive rewriting in the spring 1968. In April he had finished his revision, retitled die essay "Rebirth 
and the New Man in Christianity," and had copies mimeographed for distribution. There is no doubt that 
he meant to publish the essay, but his trips to Alaska, California, and then to Asia intervened and, at the 
time of his death in Bangkok in December 1968, he had yet to submit it for publication. The reworked 
and augmented version was finally published in Cistercian Studies in 1978 and was included in the 
collection Love and Living, edited by Brother Patrick Hart and published in 1979.» T. MERTON. 
«Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & West. The 
Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 109. 
2
 T. MERTON. «The Gift of Understandings New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 231. 
3
 1 Co 2,6-16: 
6 Pourtant, c'est bien de sagesse que nous parlons parmi les parfaits, mais non d'une sagesse de ce 
monde ni des princes de ce monde, voues a la destruction. 
7 Ce dont nous parlons, au contraire, c'est d'une sagesse de Dieu, mystgrieuse, demeurte cached, 
celle que, des avant les siecles, Dieu a par avance destined pour notre gloire, 
8 celle qu'aucun des princes de ce monde n'a connue-s'ils l'avaient connue, en effet, ils n'auraient 
pas crucifix le Seigneur de la Gloire-
9 mais, selon qu'il est ecrit, nous annoncons ce que Pceil n'a pas vu, ce que l'oreille n'a pas entendu, 
ce qui n'est pas monte" au cceur de l'homme, tout ce que Dieu a pr^parg pour ceux qui l'aiment. 
10 Car c'est a nous que Dieu I'a re>el6 par 1'Esprit; l'Esprit en effet sonde tout, jusqu'aux 
profondeurs de Dieu. 
n Qui done entre les hommes sait ce qui concerne l'homme, sinon l'esprit de l'homme qui est en 
lui ? De meme, nul ne connait ce qui concerne Dieu, sinon l'Esprit de Dieu. 
12 Or, nous n'avons pas recu, nous, l'esprit du monde, mais l'Esprit qui vient de Dieu, pour 
connaitre les dons gracieux que Dieu nous a faits. 
13 Et nous en parlons non pas avec des discours enseign6s par 1'humaine sagesse, mais avec ceux 
qu'enseigne l'Esprit, exprimant en termes spirituels des realties spirituelles. 
14 L'homme psychique n'accueille pas ce qui est de l'Esprit de Dieu : c'est folie pour lui et il ne 
peut le connaitre, car c'est spirituellement qu'on en juge. 
is L'homme spirituel, au contraire, juge de tout, et lui-mSme n'est jugg par personne. 
16 Qui en effet a connu la pensee du Seigneur, pour pouvoir Pinstruire ? Et nous l'avons, nous, la 
pensde du Christ. 
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insistante sur la double necessite de naitre a Dieu (Jn 1, 12-13) et de retrouver sa 
ressemblance a Dieu2, et par le fait meme, de retrouver Pinnocence d'Adam3. Soit en 
exploitant sa metaphore des « vrai et faux moi 4», pour presser ses lecteurs a revenir a 
leur «moi invisible ou interieur»5. Soit en utilisant une variete d'autres modalites 
d'expression, susceptibles de faire saisir a ses lecteurs la texture ou la teneur de ce qui 
s'avere etre cette veritable renaissance6, contenue dans les propos de Jesus a Nicodeme. 
iii) La nouvelle naissance : une necessite 
Ce « naitre a nouveau », insiste Merton, n'est pas facultatif. II s'impose a qui veut entrer 
dans le Royaume de Dieu (Jn 3, 5)7, a qui veut vivre « en Christ» et du Christ1. 
Ep 3, 16-19: 
16 Qu'Il daigne, selon la richesse de sa gloire, vous armer de puissance par son Esprit pour que se 
fortifie en vous l'homme int^rieur, 
n que le Christ habite en vos coeurs par la foi, et que vous soyez enracinds, fond£s dans l'amour. 
is Ainsi vous recevrez la force de comprendre, avec tous les saints, ce qu'est la Largeur, la 
Longueur, la Hauteur et la Profondeur, 
19 vous connaitrez l'amour du Christ qui surpasse toute connaissance, et vous entrerez par votre 
plenitude dans toute la Plenitude de Dieu. 
T. MERTON. «Contemplation and Dialogue», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 213; 
«Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294. 
'7/11,12-13: 
12 Mais a tous ceux qui l'ont accueilli, il a donne' pouvoir de devenir enfants de Dieu, a ceux qui 
croient en son nom, 
13 eux qui ne furent engendrgs ni du sang, ni d'un vouloir de chair, ni d'un vouloir d'homme, mais 
de Dieu. 
T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 80; ((Preface to the Japanese 
Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, p. 114. 
2
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 226; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 36 et 38. 
3
 T. MERTON. «Detachment», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 209. 
4
 Merton exploite sa metaphore des « vrai et faux moi» sous l'aspect du « naitre d'en haut » en 15 des 
documents retenus pour ce volet de la recherche. 
5
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 36; «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism)), Mystics and Zen 
Masters, [...], 1967 (1965), p. 272 et 275; ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 
(1968), p. 294. 
6
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitudes, March 1966», Introductions 
East& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 93-95. 
Dans cet article, Merton exploite une forme langagiere influenced par le bouddhisme zen alors qu'il 
utilise certains contrastes chocs : Hearer/No-Hearer, Hearing/No-Hearing, Speech/No-Speech, I/Not-I, 
pour signifier la relativity des mots et leur difficult^  a traduire Pexpdrience humaine. Ce paradoxe 
langagier chez un Merton fortement s^duit par le bouddhisme zen a 6t6 aborde" par: B. C. LANE. 
«Merton as Zen Clown», Theology Today, vol. 46, 1989-1990, p. 263-265. 
7
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 78. 
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Impossible au disciple du Christ, hors de ce chemin unique du « naitre a nouveau », 
poursuit Merton, de devenir cet «autre Christ» dont parle l'apotre des nations 
(Ga 2,20a). En effet, assure Merton, seule cette renaissance conduit le chretien au seuil 
de la « vie nouvelle » qui 1'attend, sur les voies de « l'homme nouveau » qu'il est appele 
a devenir en Christ (Ez 11, 19; 36, 26)3. Seule cette nouvelle naissance place le disciple 
du Christ en mode d'ecoute amoureuse et active de cet Esprit4, qui fait toutes choses 
nouvelles5 et seul peut introduire en de nouvelles fa9ons de penser6, de voir7, de vivre 
(Mt 22,37; Ga 5,22-26)8, bref, en de nouvelles facons d'etre (Rm 8,12-17)9. 
iv) La nouvelle naissance : des propositions de sens 
«II vous faut naitre a nouveau » (Jn 3, 7). De cette renaissance, dont l'apotre Jean est le 
seul des evangelistes a mentionner 1'existence, et dont il n'est fait mention que dans 
quelques rares passages neotestamentaires (Jn 1, 13 ; 3, 3 ; 3, 7 ; 1 Pi 1, 3 ; 1, 23 ; 2, 2 ; 
Tt 3, 5)10, quatre d'entre eux etant cites et commentes par Merton1, ce dernier ose 
1
 T. MERTON. «From Faith to Wisdom», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 141. «Preface to the 
Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», [...], 1981, p. 44. 
2
 T. MERTON. ((Perfection, Christian*, The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 331, col. 1; «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
3
 Ez 11, 19 : « Je lew donnerai un seul coeur et je mettrai en eux un esprit nouveau : j'extirperai de leur 
chair le coeur de pierre et je leur donnerai un coeur de chair. » 
Ez 36, 26 : « Et je vous donnerai un coeur nouveau, je mettrai en vous un esprit nouveau, j'oterai de 
votre chair le coeur de pierre et je vous donnerai un coeur de chair. » 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330, col. 1. 
4
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 329, col. 1. 
5
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 223. 
6
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230. 
7
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 55; ((Conclusion*, Life and Holiness, [...], 1963, p. 161; ((Contemplation and Dialogue)), 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212. 
8
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 55; ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 150 et 156; «The Life of 
Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 97 et 101-102; «Pure Love», New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 288. 
9
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 179; ((Growth in Christ)), Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 149; «The Testing of 
Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 37. 
10
 H. van den BUSSCHE. « Le premier candidat a la foi: le juif Nicodeme (ch. 3) », Jean. Commentaire de 
I'Evangile spirituel, coll. « Bible et vie chretienne », Paris, Desclle De Brouwer, 1967, p. 163-167; La 
Bible online, [...], version Premium 2006, CD-ROM PC. 
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certaines propositions de sens. II s'y applique pour bien faire saisir a ses interlocuteurs la 
nature, l'objet de cette renaissance a laquelle tous sont convies2, puisque dans la vision 
mertonnienne du cbxistianisme, cette renaissance occupe une place centrale, comme il 
raffirme quelques mois avant son deces, alors qu'il ecrit: 
The idea of "new birth" is at the very heart of Christianity, and 
has consequences of profound importance. If this is forgotten -
as it so often is - then not only the individual Christian believer 
but also the Christian community and the society which has 
traditionally been regarded as Christian all become involved in 
inner contradictions which eventually lead to crisis. This in turn 
means that many will begin to experience their Christian life as 
an insoluble problem from which they either escape by disbelief 
or which they try to meet by some kind of emotionalism, or 
doctrinaire rigidity.3 
v) La nouvelle naissance : ce qu'elle n'est pas 
Lorsque Merton tente une hermeneutique de l'etonnante interpellation de Jesus a 
Nicodeme : « En verite, en verity, je te le dis, a moins de naitre de nouveau, nul ne peut 
voir le Royaume de Dieu » (Jn 3, 3)4, il commence par specifier ce que cette renaissance 
n'est pas. A cet effet, Merton affirme clairement que ce « naitre a nouveau » ne se limite 
1
 Merton cite et commente : 
Jn 1,12-13 : 
12 Mais a tous ceux qui l'ont accueilli, il a donne" pouvoir de devenir enfants de Dieu, a ceux qui 
croient en son nom, 
n eux qui ne furent engendres ni du sang, ni d'un vouloir de chair, ni d'un vouloir d'homme, 
mais de Dieu. 
dans : «Perfection, Christian)), [...], 1965, p. 330, col. 2 et dans : «Christ, The Way», Life and 
Holiness, Part III, [...], 1963, p. 75-76. 
Jn3,3 
dans : «Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 330, 
col. 2; «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 112; «Rebirth and the New 
Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 293. 
y«3,7 
dans : «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967» Jntroductions East & West. 
The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 110, 111, 112, 114, 116; «Rebirth 
and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 290, 291,292,293,294. 
1 Pi 1, 3 : « B6ni soit le Dieu et Pere de notre Seigneur Jesus Christ: dans sa grande mis^ricorde, il 
nous a engendres de nouveau par la Resurrection de J6sus Christ d'entre les morts, pour 
une vivante esperance.» 
dans : «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 75-76. 
2
 T. MERTON. «The Gift of Understanding)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 232. 
3
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 290. La mise en relief l'a 
6(6 par l'auteure de la presente recherche. 
4
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 289-297. 
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pas a la seule sphere ethique ou morale , rejoignant ainsi les distinctions entre les 
differentes formes de conversion, apportees ulterieurement par Bernard Lonergan (1972)2 
et les grands psychologues du comportement du XXe siecle3. C'est ce que Merton affirme 
d'abord a ses lecteurs japonais en 19674 et quelques mois plus tard a ses compatriotes5. 
vi) La nouvelle naissance : « naitre d'en haut» et naitre a son « vrai moi » 
Pour Merton, la nouvelle naissance dont Jesus entretient Nicodeme se veut un naitre a 
l'Esprit, un naitre a Dieu6, un « naitre d'en haut» (born from above), comme il en prefere 
la traduction, a celle du « naitre de nouveau » (Jn 3, 3) (born again)7. Cette nouvelle 
naissance se situe done dans la sphere du religieux et du spirituel, confirmant par le fait 
meme l'existence de cette realite de la conversion religieuse abordee plus recemment par 
les chercheurs contemporains dont Lonergan, Erikson, Fowler et Kolberg8. Cette 
nouvelle naissance engage une radicale, reelle et profonde transformation de la personne, 
comme Merton le confirme a ses lecteurs japonais9. 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981,p. 113. 
2
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978, 
p. 272-280. La version originate anglaise de ce livre a 6X6 publtee en 1972 sous le titre de : Method in 
Theology, New York, Herder and Herder, 1972, xii + 405 p. 
3
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, hi+ 347 p. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 113-114 
5
 T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 291. 
6
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114. 
7
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», [...], 1981, p. 112. 
Cette remarque de Merton se voit confirmee par Pexdgete Annie Jaubert qui souligne l'existence d'un 
double sens au mot grec anothen (Jn 3, 3). Elle 6crit. « Anothen en grec veut dire a la fois < de 
nouveau > et < d'en haut >. Nicodeme l'entend au sens de < nouvelle naissance >, ce qui est exact. II 
faudra naitre en effet «de l'eau et de l'Esprit ». [...] Mais il faut naitre aussi < d'en haut >. Ce sens va 
gouverner une grande partie de ce texte; il est central dans la pens6e johannique. » A. JAUBERT. 
Lecture de I'Evangile selon saint Jean, coll. « Cahiers Evangile » n° 17, Paris, Cerf, 1977, p. 37. 
D'autres importants chercheurs ont adopte cette traduction francaise de « naitre d'en haut», comme nous 
l'avons precise* au chapitre 3 : Les contours m&hodologiques de la recherche, a la section 3.2.1 Une 
lecture des Merits mertonniens a travers une triple cle" biblique, au point ii) Jn 3,7. 
8
 B. J. F. LONERGAN. ((Conversion et disintegration)), Pour une methode en theologie, [...], 1978, p. 272-
280; W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, 
[...], 1986, Hi + 347 p. 
9
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 113-114. 
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Dans la pensee mertonnienne, « naitre d'en haut», naitre du Souffle est indissociable du 
naitre a son « vrai moi », puisque Dieu et son Esprit ont etabli leur demeure a l'intime de 
la personne humaine. C'est ce qu'affirme clairement Merton deja en 1959, alors qu'il 
presente le « vrai moi» enracine en Dieu1, et le decrit ainsi comme le lieu d'une 
mysterieuse et insoupconnee rencontre avec Dieu : 
There is a subtle but inescapable connection between the 
"sacred" attitude and the acceptance of one's inmost self. The 
movement of recognition which accepts our own obscure and 
unknown self produces the sensation of a "numinous" presence 
within us. This sacred awe is no mere magic illusion, but the real 
expression of a release of spiritual energy, testifying to our own 
interior reunion and reconciliation with that which is deepest in 
us and, through the inner self, with the transcendent and invisible 
power of God. 
Or, c'est par le biais de cette douce irruption de Dieu a l'intime de la personne humaine, 
au creux de ce silence divin et fecond qui l'habite et lui revele la presence de cet Hote 
inconnu dont la Parole est Silence, comme le confie Merton a ses lecteurs japonais 
(1966), que l'humain entre en cette experience de naitre a lui-meme, tout en naissant a 
Dieu. II se voit alors engage sur le chemin du devenir pleinement lui-meme, affirme 
Merton. C'est dans le cadre de ses propos sur la contemplation, publies en 1962 dans 
New Seeds of Contemplation, que Merton introduit ses lecteurs a cette double naissance. 
Les entretenant sur la contemplation, il ecrit alors : 
A door opens in the center of our being and we seem to fall 
through it into immense depths which, although they are infinite, 
are all accessible to us; all eternity seems to have become ours in 
this one placid and breathless contact. 
God touches us with a touch that is emptiness and empties us. He 
moves us with a simplicity that simplifies us. All variety, all 
complexity, all paradox, all multiplicity cease. Our mind swims 
in the air of an understanding, a reality that is dark and serene 
and includes in itself everything. Nothing more is desired. 
Nothing more is wanting. [...] 
1
 T. MERTON. «A Preliminary Warning », The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 2. 
T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 54-55. Les mises en relief l'ont 6t& par l'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 93. 
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You seem to be the same person and you are the same person 
that you have always been: in fact you are more yourself than 
you have ever been before. You have only just begun to exist. You 
feel as if you were at last fully born. All went before was a 
mistake, a fumbling preparation for birth. Now you have come 
out into your element. And yet now you have become nothing. 
You have sunk to the center of your own poverty, and there you 
have felt the doors fly open into infinite freedom, into a wealth 
which is perfect because none of it is yours and yet it belongs to 
you.1 
Cette naissance a Dieu et a soi, en Dieu, ne constitue cependant pas un evenement ad 
hoc, limite a un moment precis de l'histoire d'un humain. Bien au contraire, poursuit 
Merton, qui insiste sur le caractere ininterrompu de cette double naissance, qu'il presente 
comme : « a continuous dynamic of inner renewal 2» et« a renewed transformation 3». 
vii) La nouvelle naissance : un assujettissement a la loi de l'Esprit 
Dans ce long processus du naitre a Dieu et a soi, en Dieu, affirme Merton, le disciple du 
Christ est amene a se laisser agir et mouvoir par le Souffle divin4. II fait alors 
l'experience du « naitre d'Esprit»(Jn 3, 5)5. En cette naissance au Souffle divin, poursuit 
Merton, et ce en droite ligne avec Augustin et Thomas d'Aquin dont il cite des extraits6, 
le disciple du Christ se voit affranchir de la «loi du peche et de la mort» pour etre 
assujetti « a la loi de l'Esprit» (Rm 8, 2)7. Cette loi de l'Esprit, Merton en precise les 
modalites de mise ceuvre et quelques grands traits, dont celui de 1'amour. II en souligne 
les effets sur l'humain, appele a devenir un « autre Christ» (Ga 2,20a) . II le fait tout a 
la fois en s'inspirant de la theologie paulinienne developpee en Rm 8, 9-11.15 et en 
exploitant sa metaphore des « vrai et faux moi». L'Esprit saint, present au cceur du « vrai 
1
 T. MERTON. «The Gift of Understanding)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 227-228. Les 
mises en relief Font 6te" par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294. 
3
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294. 
4
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 329, col. 1. 
5
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 78. 
6
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 209-210. 
7
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 84. 
8
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86. 
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moi », devient guide et reference dans la vie du croyant . II ouvre les profondeurs du 
coeur humain a Taction transformante du Christ2 et transforme ce cceur humain en celui 
d'unfils(i?w8515)3. 
viii) La nouvelle naissance : une dimension collective 
Si chaque disciple du Christ, a titre individuel, est appele a naitre a lui-meme et a Dieu, et 
appele a s'engager activement et serieusement sur son propre chemin de renaissance, 
poursuit Merton, Yecclesia, c'est-a-dire Tassemblee des disciples, est conviee elle aussi a 
s'investir en cette longue et exigeante route du « naitre d'en haut». En effet, explique 
Merton dans son commentaire a VEvangile de la Nativite*, cette ecclesia est appelee, par 
grace, a devenir « un seul Homme Nouveau » (one new man) (Ep 2, 15) et a revetir 
collectivement«l'Homme Nouveau » (Ep 4,24)5. 
Plus encore, poursuit Merton, c'est toute l'humanite, en ce mystere de la Nativite, qui par 
grace, entre en « un age nouveau » (new age), un temps eschatologique, que Merton 
decrit ainsi: 
It is in this sense that the message of Christmas is eschatological: 
it is the revelation and celebration of the new age in which we 
live, in which our humanity has been restored to us untrammeled 
and disentangled, in Christ. The sense of new birth and of 
childhood which is communicated by the perfect literary artistry 
of Luke conveys to us this truth. In hearing the account of the 
Nativity in Luke, we are stirred not only by the literary quality of 
the words cut even more by the theological undertones of this 
profound message which is in fact completely revolutionary and 
which the Church alone can fully understand: we are created 
anew in the incarnation of the Word. Our humanity has been 
seized and taken up by the person of the Word. Humanity can 
never be the same after this fact. The possibilities of life and 
fulfillment which had been closed in Adam, and to which no 
religious philosophy, no mystery cult, no mystic wisdom could 
1
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86. 
2
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86-87. 
3
 T. MERTON. «The Testing of Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 37. 
4
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity*, Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 220-232. 
Ep 2, 15: « cette Loi des pr6ceptes avec ses ordonnances, pour crger en sa personne les deux en un seul 
Homme Nouveau, faire la paix. » 
T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 226. 
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reopen the way, can become ours again simply because we are 
men, now that Christ has become man.1 
C'est done individuellement et collectivement, dans la pensee mertonnienne, que les 
Chretiens sont appeles a grandir sur leur chemin de saintete. C'est ce que confirme sans 
equivoque Merton, dans une courte mais dense reflexion sur la perfection chretienne dans 
laquelle il exploite a cette fin, la parabole de la vigne et de ses branches (Jn 15)2. 
Chez Merton, cette conversion ne peut que s'ouvrir sur une dimension collective. A cet 
egard, une urgence se fait sentir dans les propos de Merton. L'Eglise institutionnelle doit 
elle aussi oser ce chemin de « renaissance », conclut-il. II en va de sa propre fecondite, 
poursuit clairement Merton, alors qu'il fait siennes, en les commentant, les paroles du 
theologien protestant allemand, Dietrich Bonhoeffer, insistant sur les voies privilegiees 
du silence3 et du retour aux sources que ce silence provoque4. 
II conclut alors sa reflexion avec les propos memes de Bonhoeffer: 
"Christianity today will be confined to praying for and doing 
right by our fellow men. Christian thinking, speaking and 
organization must be reborn out of this praying and this action." 
He adds that out of this silent prayer and work will come a whole 
new language of faith. "We are not yet out of the melting pot and 
every attempt to hasten matters will only delay the Church's 
conversion and purgation. It is not for us to prophesy the day, 
but the day will come when men will be called to utter the word 
of God with such power as will change and renew the world. It 
will be a new language which will horrify men and yet 
overwhelm them by its power . . . a language which proclaims 
the peace of God with men and the advent of his Kingdom [.. .].5 
ix) La nouvelle naissance : la voie royale du silence 
Ces demiers propos mertonniens sur le pouvoir regenateur du silence, pour VEcclesia, 
laissent soupconner toute 1'importance que Merton, le moine-contemplatif, accorde au 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 225-226. La 
mise en italique l'a 6te par Merton et le soulignement l'a 6t6 par l'auteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330 col. 2. 
3
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 44. 
4
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 45. 
5
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 45. Les mises en relief l'ont 
ete par l'auteure de la presente recherche. 
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silence comme voie privilegiee de rencontre de soi, de Dieu et de son Esprit. Merton ne 
cesse d'inviter ses lecteurs de tous horizons, tant en Occident1 qu'en Orient2, a oser le 
silence interieur. C'est leur part de responsabilite dans ce processus de renaissance. Car, 
leur confie-t-il, c'est dans ce silence interieur que l'humain est revele a lui-meme en sa 
veritable identite3, et que son Dieu s'y revele a la fois present, agissant et aimant4. Et 
c'est dans ce silence interieur que, d'une part, la personne humaine peut naitre a la 
relation a ce Dieu qui a etabli en elle sa demeure, et que, d'autre part, l'humain se voit 
grandir en, a et par cette relation5. Aussi Merton devoile a ses lecteurs japonais et a ses 
compatriotes en 1966, l'incroyable fecondite du silence interieur. 
II leur confie alors les fruits de sa propre experience et leur ecrit: 
When there is no silence, then the One Word which God speaks 
is not truly heard as Love. [...] silent is His speech that, to our 
way of thinking, His speech is no speech, His hearing is no-
hearing. Yet in His Silence, in the abyss of His one Love, all 
words are spoken and all words are heard. Only in this silence of 
infinite Love do they have coherence and meaning. [...] 
Even though one may be a learned man and may have profound 
knowledge of many subjects, and many "words," this is of no 
value; it has no central meaning, if the One Word, Love, has not 
been heard. That One Word is heard only in the silence and 
solitude of the empty heart, the selfless, undivided heart, the 
heart that is at peace, detached, free, without care.6 
avant d'insister a nouveau quelque temps avant son deces sur 1'indispensable et 
incontournable voie du silence, dont il decrit une fois de plus les fruits de renaissance et 
1
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 35-56; «Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 38-45; Contemplative 
Prayer, [...], 1969, 144 p. ; «Love and Solitude», The Critic, vol. 25, 1966, p. 31-37; New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, 297 p. 
2
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 87-99. 
3
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (=1968), p. 41. 
4
 T. MERTON. «Love and Solitude*, [•••], 1966, p. 31-37; ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in 
Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 87-99. 
5
 T. MERTON. «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003 (1959), p. 87; «Love and Solitude», [...], 1966, p. 33. 34 et 36. 
6
 T. MERTON. «Love and Solitude», [...], 1966, p. 33- 34; ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in 
Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 93-94. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la prdsente recherche. 
405 
d'approfondissement. II commence alors par exposer les effets du silence sur le « naitre a 
soi» : 
With this inner self we have to come to terms in silence. That is 
the reason for choosing silence. In silence we face and admit the 
gap between the depths of our being, which we consistently 
ignore, and the surface which is untrue to our own reality. We 
recognize the need to be at home with ourselves in order that we 
may go out to meet others, not just with a mask of affability, but 
with real commitment and authentic love. 
If we are afraid of being alone, afraid of silence, it is perhaps 
because of our secret despair of inner reconciliation. If we have 
no hope of being at peace with ourselves in our own personal 
loneliness and silence, we will never be able to face ourselves at 
all: we will keep running and never stop.1 
avant d'en souligner l'importance pour le « naitre a Dieu » : 
And this flight from the self is, as the Swiss philosopher Max 
Picard pointed out, a "flight from God." After all, it is in the 
depths of conscience that God speaks, and if we refuse to open 
up inside and look into those depths, we also refuse to confront 
the invisible God who is present within us. This refusal is a 
partial admission that we do not want God to be God any more 
than we want ourselves to be our true selves.2 
x) La nouvelle naissance : la voie privilegiee de la contemplation 
En invitant ses lecteurs et lectrices a faire silence et a entrer en leur silence interieur pour 
se laisser rejoindre Dieu et se laisser rejoindre par Dieu, en ce Silence qui le caracterise, 
Merton leur trace la voie vers la contemplation, et leur en ouvre le chemin. Pour Merton 
et tous les grands spirituels, ce chemin de contemplation en est un d'une incontestable et 
tres riche fecondite humaine et spirituelle. Aussi, Merton n'hesite pas a aborder 
directement cette realite de la priere contemplative et a inciter son vaste public, a oser une 
telle forme de priere, trop longtemps confinee aux cloitres3. C'est l'objectif qu'il s'etait 
fixe en reeditant en 1962, sous le titre de New Seeds of Contemplation, sa premiere 
1
 T. MERTON. «Creative Silence», Love and Living, [...] 1985 (=1968), p. 41. La mise en italique l'a && 
par Merton et le soulignement l'a 6t6 par l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 T. MERTON. «Creative Silence», Love and Living, [...] 1985 (=1968), p. 41. Les mises en relief l'ont && 
par l'auteure de la presente recherche. 
3
 T. MERTON. ((Author's Note», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. xiii; ((Introduction)), 
ContemplaticePrayer, [...], 1969, p. 19-20. 
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monographie sur le sujet, publiee quelques treize ans auparavant sous le titre de Seeds of 
Contemplation (1949)'. Et c'est l'objectif qu'il a poursuivi en fin de vie, en consentant a 
la publication, a 1'intention de ses compatriotes, de 1'integrate de The Climate of 
Monastic Prayer (1969), qu'il destinait initialement aux moines et moniales. Moyennant 
quelques changements de details, ecrit W. Shannon, cette monographie a ete reeditee la 
meme annee pour le vaste public mertonnien, sous le titre de Contemplative Prayer 
(1969)2. 
Chez Merton, le moine-contemplatif, la priere contemplative occupe une place centrale et 
capitale dans le processus du « naitre a Dieu et a 1'Esprit». D'une part, parce que c'est en 
et par cette priere contemplative, que s'amorce la veritable relation de cceur avec Dieu. 
C'est le message mertonnien livre dans Contemplative Prayer (1969). D'autre part, parce 
que c'est en ce coeur a coeur avec Dieu que s'opere la metanoia du coeur humain, puisque 
fondamentalement cette metanoia du coeur ne peut etre que l'oeuvre de Dieu-Amour, 
rencontre et accueilli a l'intime de soi, c'est-a-dire au coeur de son « vrai moi». C'est 
Paffirmation recurrente de Merton tout au long des annees, tant dans The Inner 
Experience. Notes on Contemplation (2003 [1959])3, dans New Seeds of Contemplation 
(1962)4, dans «Contemplation in a World of Action» (1971 [1968]) 5 et dans 
Contemplative Prayer (1969). 
1
 T. MERTON. Seeds of Contemplation, New York, A Dell Book, 1949, 190 p. Une 6tude comparative de 
ces deux monographies jumelles : Seeds of Contemplation et New Seeds of Contemplation a 6t6 publiee 
par Donald Grayston en 1974 et approfondie par ce meme auteur en 1975. D. GRAYSTON. «The 
Making of a Spiritual Classic: Thomas Merton's Seeds of Contemplation and New Seeds of 
Contemplation^ Sciences religieuses/Studies in Religion, vol 3, n° 4, 1974, p. 339-356; «Nova in 
Novibus: The New Material in Thomas Merton's New Seeds of Contemplation, Cistercian Studies, 
vol. 10, nos 3-4, 1975, p. 190-206. Deja, en 1948, Merton avait public un livret de 25 pages sur la 
contemplation, sous le titre de What is Contemplation? T. MERTON. What is Contemplation?, Notre 
Dame, Indiana, St. Mary's College, 1948, 25 p. Informations recueillies dans W. H. SHANNON. 
«What is Contemplation?)), The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, 527-528. 
2
 W. H. SHANNON. «Climate of Monastic Prayer, The», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, 
p. 64-65. 
3
 T. MERTON. «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003 (1959), p. 86-88 
4
 T. MERTON. «Life in Christ», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 158. 
5
 T. MERTON. ((Contemplation in a World of Action», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 160-161. 
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xi) La nouvelle naissance : une reponse d'amour a 1'irruption de 1'Amour 
Lorsque Merton aborde la realite de la contemplation et ses fruits de transformation du 
coeur humain, il attire 1'attention de ses lecteurs sur la realite amoureuse qui la 
caracterise, ranime et la sous-tend. Si l'humain se voit et se sent subitement repondre par 
1'amour, a cette Presence qui se devoile mysterieusement a l'intime de lui, c'est parce que 
cette Presence est l'Amour meme1. En effet, precise Merton, c'est justement parce que le 
coeur humain est touche par l'Amour et parce qu'il fait l'experience unique d'un tomber-
en-amour avec cette Presence vivante en lui , que l'humain se sent tout a coup 
« renaitre », prendre vie, et qu'il assiste a ce « retournement du cceur », typique de la 
conversion religieuse. C'est apres avoir fait l'experience humaine de ce tomber-en-amour 
avec une etudiante infirmiere, lors d'une hospitalisation au printemps 1966 , que Merton 
decrit de facon tres convaincante et convaincue les inimaginables fruits de 
transformations humaines lies a 1'irruption de 1'amour humain ou divin, dans le coeur de 
la personne humaine4. 
Tout en prenant soin de bien preciser que l'humain peut tomber-en-amour, soit avec 
Dieu, soit avec un autre humain, Merton commence par preciser ce qu'il entend par ce 
tomber-en-amour. II le decrit eloquemment en ces termes tres concrets : 
To speak of "falling into" something is to shift responsibility 
from your own will to a cosmic force like gravitation. You "fall" 
when you are carried off by a power beyond your control. Once 
you start you can't stop. You're gone. You don't know where 
you may land. [...] 
1
 T. MERTON. ((Contemplation in a World of Action», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 160; «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner Experience. Notes on Contemplation, 
[...], 2003 (1959), p. 87-88; ((Life in Christw, New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 158; «Love 
and Solitude», [...], 1966, p. 34 et 37. 
2
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, [...], 1985 (1966), 
p. 27. 
3
 Plusieurs extraits du journal personnel de Merton tgmoignent de son tomber-en-amour avec cette jeune 
infirmiere et plusieurs chercheurs abordent cet ev6nement de la vie de Merton. Les extraits du journal 
personnel de Merton faisant dtat de cette aventure amoureuse ont 6t6 publics dans T. MERTON. 
Learning to Love. Exploring Solitude and Freedom, 1966-1967, The Journals of Thomas Merton, vol. 6, 
C. M. Bochen (ed.), San Francisco, Harper, 1997, p. 378 sous l'item « M. ». Parmi les chercheurs qui 
traitent de ce tomber-en-amour de Merton mentionnons : C. BOCHEN. « M. », The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 276; A. T. PADOVANO. «The Eight Conversions of Thomas Merton», The 
Merton Seasonal, vol. 25, n° 2, 2000, p. 13-14; K. C. RUSSEL. ((Assessing Thomas Merton's First Year 
as a Hermit», Eglise et Theologie, n° 27, 1996, p. 71-97. 
4
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, 1985 (1966), p. 27. 
The expression to "fall in love" reflects a peculiar attitude toward 
love and toward life itself - a mixture of fear, awe, fascination, 
and confusion. It implies suspicion, doubt, hesitation, in the 
presence of something unavoidable - yet not fully reliable. For 
love takes you out of yourself. You lose control. You "fall." You 
get hurt. It upsets the ordinary routine of life. You become 
emotional, imaginative, vulnerable, foolish. You are no longer 
content to eat and sleep, make money and have fun. You now 
have to let yourself be carried away with this force that is 
stronger than reason and more imperious even than business!l 
Puis, il insiste sur l'importance de 1'amour dans la vie humaine : 
But the question of love is one that cannot be evaded. Whether or 
not you claim to be interested in it, from the moment you are 
alive you are bound to be concerned with love, because love is 
not just something that happens to you: it is a certain special way 
of being alive. 
Love is, in fact, an intensification of life, a completeness, a 
fullness, a wholeness of life. We do not live merely in order to 
vegetate through our days until we die. Nor do we live merely in 
order to take part in the routines of work and amusement that go 
on around us. We are not just machines that have to be cared for 
and driven carefully until they run down. In other words, life is 
not a straight horizontal line between two points, birth and death. 
Life curves upward to a peak of intensity, a high point of value 
and meaning, at which all its latent creative possibilities go into 
action and the person transcends himself or herself in encounter, 
response, and communion with another. It is for this that we 
came into the world - this communion and self-transcendence. 
We do not become fully human until we give ourselves to each 
other in love. [...] 
Love is our true destiny. We do not find the meaning of life by 
ourselves alone - we find it with another. We do not discover the 
secret of our lives merely by study and calculation in our own 
isolated meditations. The meaning of our life is a secret that has 
to be revealed to us in love, by the one we love? 
1
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?», Love and Living, 1985 (1966), p. 26. 
La mise en relief l'a &6 par l'auteure de la pr6sente recherche. 
2
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, 1985 (1966), p. 27. 
Les mises en italique l'ont 6t6 par Merton et le soulignement l'a 6t6 par l'auteure de la presente 
recherche. 
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Et enfin, il pose son regard sur les nombreux fruits de transformation inherents a ce 
tomber-en-amour dont: la transformation des pensees et comportements1, la croissance 
en maturite jusqu'au don de soi2, et la revelation de sa veritable identite et de son plein 
sens . Ce qui lui fait ainsi conclure ses propos, en reaffirmant la capacite transformante 
de 1'amour libere dans l'humain. II affirme alors : 
Love, then, is a transforming power of almost mystical intensity 
which endows the lovers with qualities and capacities they never 
dreamed they could possess. [...] Love is not only a special way 
of being alive, it is the perfection of life. He who loves is more 
alive and more real than he was when he did not love.4 
Comme nous venons de le voir, tant dans la pensee mertonnienne que dans l'experience 
de vie de Merton5, ce tomber-en-amour avec Dieu occupe une place capitale. Or c'est 
justement a cause de la nature merae de ce tomber-en-amour, veritable plongee dans 
Pamour divin, insiste Merton, que peut s'expliquer la mutation consequente qu'il 
provoque dans le coeur humain, le faisant passer d' « un coeur de pierre », a « un coeur de 
chair » (Ez 1, 19; 36,26)6. C'est le message que Merton livre a ses publics japonais et 
americain en 1966, alors qu'en pleine tourmente amoureuse, il commente brievement 
1
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?», Love and Living, 1985 (1966), p. 28. 
2
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?», Love and Living, 1985 (1966), p. 34. 
3
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?», Love and Living, 1985 (1966), p. 35. 
4
 T. MERTON. «Love and Need : Is Love a Package or a Message?», Love and Living, 1985 (1966), p. 35. 
La mise en relief l'a &6 par l'auteure de la prtsente recherche. 
5
 II est important de rappeler qu'outre son experience humaine d'etre tombe en amour en 1966, Merton, 
apres une adolescence et une vie de jeunesse tumultueuse, a fait l'experience d'une veritable conversion 
religieuse qu'il ddcrit tres bien dans son autobiographic The Seven Storey Mountain (1948). 
T. MERTON. The Seven Storey Mountain, New York, Harcourt, Brace and Company, 1948,429 p. Aussi 
Merton a €t6 rapidement reconnu comme un moine-converti, une sorte d'Augustin du XXe siecle, comme 
nous l'avons expose dans la premiere partie de cette recherche. Rappelons ggalement que c'est dans la 
foutee de cette rencontre avec Dieu que Merton a decide de sa vocation monastique. Plusieurs 
chercheurs, comme nous l'avons mention^ dans la premiere partie de notre recherche ont analyst et 
r6f!6chi sur l'homme et sa conversion. L'un d'eux, Walter Conn, tout en s'inspirant de l'approche 
lonerganienne de la conversion et en s'appuyant sur les recherches des grands psychologues du 
developpement a confirme l'existence chez Merton d'une veritable conversion religieuse dont il d^crit 
plusieurs grands traits dans le cadre de plusieurs publications: W. CONN. ((Christian Conversion: 
Development and Theological Reflections on Young Thomas Merton», Perkins Journal, vol. 36, Fall 
1983, p. 11-23; ((Merton's "True Self: Moral Autonomy and Religious Conversion)), The Journal of 
Religion, n° 65, 1985, p. 513-529; Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy 
andSurrender [...], 1986, Hi + 347 p. 
6
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330, col. 1. 
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Pimage johannique du grain de ble tombe en terre (Jn 12, 24) l et souligne avec force le 
pouvoir de dissolution de Vego, en cette irruption de l'amour dans un coeur humain2. 
xii) La nouvelle naissance : un tomber-en-amour avec Dieu a couleur lonergannienne 
Aux termes de cette description unique du tomber-en-amour que Merton livre dans 
« Love and Need: Is Love a Package or a Message? », nous ne pouvons ignorer 
Pextreme ressemblance de ce tomber-en-amour mertonnien avec la description de ce 
meme tomber-en-amour avec Dieu, proposee par Bernard Lonergan dans le cadre de sa 
definition de la conversion religieuse. 
Ainsi s'exprime Bernard Lonergan, dans un langage cependant plus philosophique que 
celui, plus experientiel, de Merton. II ecrit: 
La conversion religieuse est le fait d'etre saisi par la 
preoccupation ultime. Elle consiste a se mettre a aimer d'un 
amour transmondain {other-worldly falling in love), a 
s'abandonner de maniere totale et permanente, sans condition, 
sans restriction et sans reserve. Cet abandon n'est pas, a 
proprement parler, un acte, mais plutot un etat dynamique qui est 
antecedent et principe par rapport a des actes subsequent^. La 
conversion se revele, apres coup, comme un courant de fond de 
la conscience existentielle, comme l'acceptation inevitable d'une 
vocation a la saintete, comme, peut-etre, une simplicity et une 
passivite croissantes dans la priere. On Pinterprete differemment 
selon les divers contextes des traditions religieuses. Pour les 
Chretiens, c'est l'amour de Dieu repandu dans nos coeurs par 
PEsprit Saint qui nous a ete donne. C'est un don de la grace. Et 
depuis le temps d'Augustin, on fait une distinction entre gr&ce 
operante et grace cooperante. La grace operante a pour effet de 
remplacer notre cceur de pierre par un cceur de chair et ce 
remplacement depasse Phorizon de notre coeur de pierre. La 
grace cooperante, c 'est notre cceur de chair qui devient fecond en 
bonnes oeuvres moyennant l'exercice de la liberie humaine. La 
grace operante, c'est la conversion religieuse; la grace 
cooperante, c'est la conversion qui se traduit en actes, c'est-a-
dire le mouvement graduel vers une pleine et complete 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 96; «Love and Solitude», [...], 1966, 
p. 37 col. 1. 
2
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96; «Love and Solitude», [...], 1966, 
p. 37 col. 1. 
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transformation de toute notre fagon de vivre et de sentir, de 
toutes nos pensees, paroles, actions et omissions) 
Et il poursuit en soulignant les fruits uniques de cette conversion religieuse, veritables 
expressions de ce tomber-en-amour avec Dieu : 
La conversion religieuse transforme le sujet existentiel pour en 
faire un sujet en amour, un sujet saisi, captive, envoute et 
possede par un amour total et done transmondain. On trouve 
alors une nouvelle base pour evaluer et faire le bien. [...] 
II ne faut pas penser toutefois que la conversion religieuse ne 
represente rien de plus qu'un fondement nouveau et plus efficace 
pour la poursuite de fins intellectuelles et morales. L'amour 
religieux est sans condition, sans restriction et sans reserve ; // se 
vit avec tout son caur, toute son dme, toute sapensee et toute sa 
force. Cette absence de limites, bien qu'elle corresponde au 
caractere sans restriction du questionnement humain, 
n'appartient pas a ce monde. La saintete abonde en verite et en 
bonte, mais elle a une dimension qui lui est propre. Elle est 
plenitude, joie, paix, beatitude transmondaines. Dans 
1'experience chretienne, ces sentiments proviennent du fait que 
nous sommes en amour avec un Dieu mysterieux et 
insaisissable.2 
xiii) La nouvelle naissance : de multiples expressions a la transformation du coeur humain 
Touche par 1'amour de Dieu, transforme par cette plongee dans 1'amour et cette irruption 
de Famour, dans un coeur qui bascule dans l'amour, Phumain se voit largement et 
profondement renouvele, rappelle Merton tout au long de ses ecrits. Aussi, multiplie-t-il 
les expressions pour traduire toutes ces nouveautes induites dans le coeur humain et dans 
la vie humaine; et il n'hesite aucunement a Her conversion chretienne et nouveaute 
permanente. C'est le message qu'il livre en 1967, a ses lecteurs et lectrices, alors qu'il 
leur affirme: 
If we consider the true meaning of the first word in the christian 
message of salvation metanoiete, 'repent', we see that it is a 
summons to a complete change of life both for the individual and 
1
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une Methode en theologie, [...], 1978 
(1972), p. 275-276. Les mises en relief Pont 6t6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
2
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une Methode en theologie, [...], 1978 
(1972), p. 277. Les mises en relief Pont 6t6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
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for society. [...] The summons to change, [...] is a summons to 
permanent newness of life.1 
Toutes ces nouveautes, Merton les nomme : « new being 2», « new man 3», « new life 4», 
« new creation », « new law », « new identity », « new way, [...] new sanctity [...] », 
«new level of being with God9», «new kind of existence, [...] new awareness of 
ourselves in Christ, [...] new meaning 10», « renewed transformation n», « renewal of the 
self [...] renewal of [the] person [and] of the community, [...] renewal of life I2», et 
« complete interior renewal of man by the Holy Spirit 13». 
xiv) La nouvelle naissance : la part de responsabilite humaine 
Si ce tomber-en-amour avec Dieu est pure gratuite de Sa part, pur don de Sa grace, 
l'humain, repete sans cesse Merton, est invite a s'y preparer avec serieux, determination 
et Constance, dans la foi et la charite. C'est sa part de responsabilite, car ce « naitre a 
Dieu » ne peut etre que le fruit d'un tres etroit partenariat humano-divin. L'humain doit 
1
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 223. Les mises en relief Font iti par Merton. 
2
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 71; «Life in Christ», New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 158; ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 
(1968), p. 290. 
3
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 41; «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 226; ((Life in 
Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 158; ((Perfection, Christian)), The Catholic 
Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 331, col. 1; ((Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 291. 
4
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 79 et 81; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 42 et 55; 
((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 291. 
5
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 71; «The Climate of Mercy. 
For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 212; ((Contemplation and Dialogue)), 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212; ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 
1978 (1968), p. 289-290. 
6
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 209. 210; «The Testing of Ideals», Part II, Life and Holiness, [...], 1963, p. 35-39. 
7
 T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294. 
8
 T. MERTON. ((Christian Ideals», », Part I, Life and Holiness, [...], 1963, p. 27. 
9
 T. MERTON. ((Creative Silence», Love and Living, [...], 1985 (= 1968), p. 42. 
10
 T. MERTON. ((Contemplation in a World in Action», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 161. 
11
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114. 
12
 T. MERTON. ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 289. 
13
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...] 1965, 
p. 330 col. 1. 
413 
desirer ardemment rencontrer son Dieu a l'intime de lui, poursuit Merton1. Plus encore, il 
doit creer 1'environnement interieur propice a une telle rencontre, affirme Merton, chez 
qui, 1'entree en silence et dans le silence, et 1'engagement a la priere du coeur constituent 
deux conditions d'extreme importance favorisant cette intimite divine. D'autres 
conditions s'ajoutent. Elles sont nombreuses et Merton y revient constamment dans ses 
ecrits comme nous l'avons expose anterieurement, en traitant du renoncement a soi. En 
effet, preparer le terrain a cette mysterieuse rencontre a l'intime de soi constitue l'objet 
de toute l'ascese chretienne. Et la vie de renoncement, plus specifiquement le 
renoncement a son « moi exterieur », a ses fa9ons de faire, de penser et d'etre, repete 
Merton, en constitue une part importante . En effet, affirme Merton a repetition, la 
rencontre avec l'Hote divin ne peut advenir qu'a l'intime du coeur humain, en ce lieu que 
Merton aime nommer le « vrai moi » ou le « moi interieur ». D'ou cette necessite, cette 
obligation meme, a laquelle fait face tout humain, poursuit Merton, de quitter son « faux 
moi », son exteriorite, sa superficialite, pour oser la descente vers, et l'entree en ce lieu 
trop souvent ignore ou meconnu, qu'est le « vrai moi», terre au plus profond de lui-
meme3. 
xv) La nouvelle naissance : au creux des douleurs de l'enfantement 
Paradoxalement, ce passage de 1'exteriorite vers l'interiorite, ordonne au « naitre a soi et 
a Dieu », malgre le fait qu'il soit porteur ou plutot parce qu'il est porteur de la promesse 
d'une double naissance, a soi et a 1'Amour divin dans 1'Amour divin, ne peut advenir 
1
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 49. 
Cette part du desir comme condition favorisant la rencontre avec Dieu est trait£e par Louis Roy dans sa 
monographie : Lafoi en quite de coherence (1988). L'auteur aborde cette question du d^sir a l'intfrieur 
de la premiere composante de l'exp&ience chretienne, identified comme dtant celle de la recherche. L. 
ROY. « Les composantes de l'expfrience chretienne », La foi en quite de coherence, Montreal, 
Bellarmin, 1988, p. 27-29. 
2
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 47; ((Contemplation in a World of Action)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 161; «Detatchement», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 210; ((Growth in Christ», 
Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 152; «Is the World a Problem?)), Contemplation in a World of 
Action, [...], 1971 (1968), p. 155; ((Mental Prayer», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 214; 
((Sharing the Fruits of Contemplation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 268; ((Solitude is 
not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 62; «The Testing of Ideals», Life and 
Holiness, Part II, [...], 1963, p. 60. 
3
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 47. 
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hors des douleurs propres a tout enfantement, rappelle Merton tout au long de ses ecrits. 
C'est l'inevitable prise de la croix que nous avons traitee precedemment. Car pour naitre 
a lui-meme, repete Merton a la suite des grands spirituels et dans la foulee de la parabole 
johannique du grain de ble tombe en terre (Jn 12, 24)1, l'humain doit mourir a lui-meme. 
Pour naitre a lui, l'humain, reaffirme constamment Merton, doit se depouiller et etre 
depouille de lui-meme. C'est ce message tres clair que Merton aime livrer en faisant 
appel a sa metaphore des « faux et vrai moi». Pour ce faire, l'humain n'a d'autre choix 
que de s'engager, poursuit Merton, dans 1'aride et exigeante traversee du desert2 et 
accueillir dans la foi ces « nuits des sens et de 1'esprit» dont parle les grands spirituels et 
sur laquelle Merton revient tres frequemment, entre autres dans The Inner Experience. 
Notes on Contemplation (2003 [1959]), dans New Seeds of Contemplation (1962) et dans 
Contemplative Prayer (1969)3. 
xvi) La nouvelle naissance : l'oeuvre de 1'Esprit saint 
Aux sources de ce renouvellement multifacette, multidimensionnel et en profondeur de la 
personne humaine : 1'Esprit saint. C'est 1'affirmation non equivoque de Merton, qui dans 
la foulee de la theologie paulinienne exposee en Romains 8 4 et en Galates 5 5, affirme 
clairement qu'il n'y a veritablement « d'homme nouveau » que s'il y a passage de 
l'assujettissement de la loi du peche - « old Law 6» - a une vie sous l'emprise de PEsprit 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966 », Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. 
2
 T. MERTON. «The Night of the Senses », New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 235. 
3
 - Dans Contemplative Prayer (1969), Merton aborde cette realite de la « nuit des sens et de l'esprit », 
entre autres : aux chapitres XIII, p. 95-96; XV, p. 111 et XVI, p. 122 et 126. 
- Dans The Inner Experience. Notes on Contemplation (2003 [1959]), Merton aborde cette reality de la 
« nuit des sens et de l'esprit », entre autres, dans «Christian Contemplation)), p. 53; «Five Texts on 
Contemplative Prayer» p. 86. 87 et «The Paradox of the Illuminative Way», p. 93-94. 
- Et dans New Seeds of Contemplation, Merton aborde cette r6alit6 de la « nuit des sens et de l'esprit », 
entre autres, dans les chapitres suivants : «Detachment», p. 210; «Mental Prayer» p. 219; «The Night 
of the Senses», p. 233-234 et p. 238; «Pure Love», p. 275 et «Renunciation», p. 258. 
4
 Rm 8 traite de : La Vie dans I 'Esprit. 
T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer)), Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 209-210; ((Christian Ideals», Life andHoliness, Part I, [...], 1963, p. 31. 
5
 Ga 5 traite de : La Liberie chretienne et Liberte et Charite. 
T. MERTON. ((Christian Ideals», Life andHoliness, Part I, [...], 1963, p. 31. 
6
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 208. 
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- « New Law » ou « perfect Law l». Cette vie sous 1'emprise de 1'Esprit, Merton en 
decrit ainsi les facettes a ses lecteurs de Life and Holiness (1963): 
To "be perfect" then is not so much a matter of seeking God with 
ardor and generosity, as of being found, loved, and possessed by 
God, in such a way that his action in us makes us completely 
generous and helps us to transcend our limitations and react 
against our own weakness. We become saints, not by violently 
overcoming our own weakness, but by letting the Lord give us 
the strength and purity of his Spirit in exchange for our weakness 
and misery. Let us not then complicate our lives and frustrate 
ourselves by fixing too much attention on ourselves, thereby 
forgetting the power of God and grieving the Holy Ghost.2 
xvii) La nouvelle naissance : devenir amour 
Sous l'impulsion et la mouvance de cet Esprit du Pere et du Fils, le chretien en processus 
de renaissance vers sa pleine maturite, affirme Merton a ses publics oriental et occidental, 
est amene a progresser sur les voies de l'amour, jusqu'a devenir lui-meme amour. C'est 
ce qu'il leur confie en 1967 et 1968 alors qu'il ecrit: 
The true Christian rebirth is a renewed transformation, a 
"passover" in which man is progressively liberated from 
selfishness and not only grows in love but in some sense 
"becomes love." The perfection of the new birth is reached 
where there is no more selfishness, there is only love. In the 
language of the mystics, there is no more ego-self, there is only 
Christ; self no longer acts, only the Spirit acts in pure love. The 
perfect illumination is then the illumination of Love shining by 
itself. To become completely transparent and allow Love to shine 
by itself, is the maturity of the "New Man."3 
En presentant ainsi 1' amour comme fruit principal et essentiel de la renaissance 
chretienne, Merton circonscrit clairement les contours du christianisme. Dans la pensee 
mertonnienne, le christianisme porte le sceau de 1'Amour/amour et propose a ses 
1
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 209. 
2
 T. MERTON. «Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 31-32. Les mises en relief l'ont 
6te" par l'auteure de la pr6sente recherche. 
3
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114; «Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...], 1968, p. 294. Les mises en relief l'ont 6t6 par l'auteure de la pr^sente recherche. 
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adherents un parcours essentiellement centre sur rAmour/amour : vin Amour/amour recu 
de Dieu et retourne a Lui1 et un Amour/amour recu de Dieu et partage avec ses freres et 
soeurs en humanite2. Quant a cet amour partage en humanite, il constitue une obligation, 
insiste Merton, toujours soucieux de rappeler a ses lecteurs et lectrices les responsabilites 
fraternelles et sociales qui leur incombent dans leur « vie nouvelle » (Rm 6, 4) en, par et 
dans PEsprit3. 
xviii) La nouvelle naissance : devenir un « autre Christ» 
Aux termes de ce long, exigeant et rude processus de naissance a soi et a Dieu, le 
chretien, conclut Merton, dans cet « homme nouveau » qu'il s'efforce de devenir, est 
appele non seulement a vivre parfaitement uni a Dieu et reflet de son image trinitaire4, 
mais egalement a se laisser devenir cet « autre Christ» dont parle 1'apotre Paul aux 
Galates (Ga 2, 20a)5. C'est cet ideal a atteindre que Merton propose aux disciples du 
Christ en chemin de renaissance. II le fait en 1962, alors qu'il precise a ses lecteurs et 
lectrices ce qu'il entend par «completude humaine »6. II le fait en 1967 alors qu'il 
propose en ces termes une definition de la « nouvelle identite » chretienne qu'il presente 
comme la finalite de la nouvelle naissance. II ecrit 
One must be born of the Spirit who is free, and who teaches the 
inmost depths of the heart by taking that heart to Himself, by 
making Himself one with our heart, by creating for us, invisibly, 
a new identity: by being Himself that identity. (1 Corinthians 2, 
6-16; II Corinthians 3: 12-18; Romans 8,14-17, etc.)7 
1
 T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 156. 
2
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 218. 
3
 T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 218; ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 154-155. 
4
 T. MERTON. «From Faith to Wisdom», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 140. 
5
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...] 1981, p. 114. 
6T. MERTON. «From Faith to Wisdom», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 140. 
7
 2 Co 3,12-18: 
12 En possession d'une telle espdrance, nous nous comportons avec beaucoup d'assurance, 
n et non comme Moise, qui mettait un voile sur son visage pour empecher les fils d'lsragl de voir la 
fin de ce qui 6tait passager... 
H Mais leur entendement s'est obscurci. Jusqu'a ce jour en effet, lorsqu'on lit PAncien Testament, 
ce meme voile demeure. II n'est point retire"; car c'est le Christ qui le fait disparaltre. 
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En resume 
En somme et pour recapituler la pensee de Merton sur cette «nouvelle naissance » 
caracteristique de la metanoia chretienne dans le cadre du present volet de notre 
recherche, nous pouvons avancer qu'elle occupe, chez ce dernier, une place centrale alors 
que tous les disciples du Christ sont convies a une double naissance : naitre a soi, a son 
« vrai moi » et « naitre d'en haut» (Jn 3, 3), a Dieu et a son Esprit, presents a l'intime 
du « vrai moi». Si cette double naissance est favorisee par le renoncement a son « faux 
moi », a son exteriorite et a sa superficialite, l'entree en son silence interieur, et par lui, 
dans la priere contemplative, s'avere etre une condition essentielle a la rencontre de 
l'Hote interieur, a Pirruption de l'Amour divin au creux de son « vrai moi». Or, c'est en 
et par ce tomber-en-amour avec Dieu, suscite justement par cette rencontre amoureuse a 
l'intime de lui, que le disciple du Christ se voit profondement transforme et radicalement 
renouvele, passant d'une vie d'assujettissement a une vie libre, en et par l'Esprit (Rm 8; 
Ga 5), passant du « vieil homme » a « l'homme nouveau » (1 Co 2, 16; Ep 3, 16; 4, 24). 
S'ouvrant ainsi a l'Amour, croissant dans l'Amour et s'enfon9ant dans l'Amour (Ep 3, 
17-19), le chretien devient a son tour amour, a l'image de l'Amour. Ainsi « re-ne » dans 
l'Esprit, dans l'Amour et la liberte, il s'ouvre a ses freres et soeurs en humanite. II se 
voit revetir a leur egard un coeur de compassion qui le pousse a s'engager concretement 
pour leur mieux etre. En cette naissance continue, veritable fruit d'un partenariat 
humano-divin de tous les instants, le disciple du Christ devient progressivement cet 
« autre Christ», car ce n'est plus lui qui vit mais le Christ qui commence a vivre en lui 
(Ga 2,20a). En cela, il retrouve sa ressemblance de creation avec son Dieu. 
15 Oui, jusqu'a ce jour, toutes les fois qu'on lit Moise, un voile est pose sur leur coeur. 
16 C'est quand on se convertit au Seigneur que le voile est enleve\ 
n Car le Seigneur, c'est l'Esprit, et ou est l'Esprit du Seigneur, la est la liberty, 
is Et nous tous qui, le visage d£couvert, contemplons comme en un miroir la gloire du Seigneur, 
nous sommes transformed en cette meme image, allant de gloire en gloire, comme de par le 
Seigneur, qui est Esprit. 
T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114. La mise en relief l'a 6t€ par 
1'auteure de la pr^sente recherche. 
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5.2.5 La nouvelle identite « en Christ» 
Introduction 
Le chretien ne peut etre engage en son chemin de conversion sans ultimement devenir un 
« autre Christ». Re-ne par et dans le Souffle, et cheminant avec et a la suite du Christ sur 
un chemin de renoncement a soi et de prise de la croix, le chretien, s'enfoncant dans le 
mystere du Christ vivant en lui, devra pourvoir s'eerier un jour avec l'apotre Paul: « et ce 
n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a) En vivant du Christ, le 
chretien revet progressivement une nouvelle identite «christique», suffisamment 
importante pour que Merton l'aborde avec beaucoup de finesse en 30 des 33 documents 
choisis1 et suffisamment riche theologiquement pour rendre tres feconde sa reflexion sur 
le sujet. Aussi, Merton nous introduit dans une reflexion aux multiples facettes, toutes 
tres etroitement liees les unes, les autres, s'appelant mutuellement et s'annoncant 
reciproquement, conviant par le fait meme, le lecteur, la lectrice a se laisser conduire en 
douceur d'une facette a l'autre. Nous traiterons done successivement de : i) de la nouvelle 
naissance a la nouvelle identite « en Christ», ii) la nouvelle identite « en Christ» : une 
dimension collective, iii) la nouvelle identite « en Christ» : une parfaite et radicale 
ressemblance au Christ, iv) la nouvelle identite «en Christ» : une vie d'intimite 
insoupconnee avec Dieu, v) la nouvelle identite « en Christ» : l'csuvre de l'Esprit Saint, 
vi) la nouvelle identite « en Christ» : du « faux moi » au « vrai moi », vii) la nouvelle 
identite « en Christ» : le fruit d'une union mystique, viii) la nouvelle identite « en 
Christ» : ses fondements, ix) la nouvelle identite «en Christ» : une dimension 
communautaire, x) la nouvelle identite « en Christ» : le necessaire enracinement en soi et 
en Dieu, xi) la nouvelle identite « en Christ» : le necessaire renoncement a soi, xii) la 
nouvelle identite « en Christ» : la voie de 1'amour, xiii) la nouvelle identite «en 
Christ» : une adhesion radicale a la personne du Christ, xiv) la nouvelle identite « en 
Christ» : un engagement de la liberie, xv) la nouvelle identite « en Christ» : un fruit de 
Dieu, xvi) et la nouvelle identite « en Christ» : la voie privilegiee de la contemplation. 
1
 Le lecteur est invite" a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'&ude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons Tune ou 
l'autre des cinq composantes de la triple cte biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
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i) De la nouvelle naissance a la nouvelle identite « en Christ» 
Si, comme nous venons de le voir, les Chretiens sont convies par Jesus lui-meme, a 
« naitre d'en haut» (Jn 3, 7) et a devenir de ce fait cet « homme nouveau » dont parle 
l'apotre Paul, c'est en vue de devenir eux-memes « d'autres Christ »', poursuit Merton. 
Ultimement, repete-t-il tout au long de ses ecrits, le disciple du Christ doit pouvoir 
affirmer avec l'apotre Paul: « et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » 
(Ga 2,20 a)2 II ne suffit pas au disciple du Christ de « naitre d'en haut», confie Merton a 
ses lecteurs japonais et a ses compatriotes en 1967 et 1968. II lui faut tendre vers, et 
atteindre la perfection de cette « nouvelle naissance » que Merton definit ainsi, en faisant 
appel au langage de la mystique et en s'appuyant sur le concept du « moi» et de 
l'« ego ». II ecrit: 
The perfection of the new birth is reached where there is no more 
selfishness, there is only love. In the language of the mystics, 
there is no more ego-self there is only Christ; self no longer acts, 
only the Spirit acts in pure love.3 
ii) La nouvelle identite « en Christ» : une dimension collective 
Plus encore, poursuit Merton. Les disciples du Christ, collectivement, sont appeles a 
grandir ensemble, non settlement pour former Un seul corps « en Christ» (Ga 3, 28; 
1
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 37 et 45; ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 226; «The Good News of the Nativity)), 
Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 232; «The Mystery of Christ», New Seeds of Contemplation, 
[...], 1962, p. 156. 
2
 Merton reprend textuellement ou cite explicitement cet extrait de Paul aux Galates a huit reprises dans le 
materiel retenu pour ce volet de la recherche, confirmant le titre du cinquieme chapitre de la 
monographic d'Anne Carr : «"I Live Now Not I..."», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's 
Theology of the Self, [...], 1988, p. 96-120. 
T. MERTON. ((Christ The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86; ((Christian Humanism)), 
[...], 1967, p. 226; «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 
(1965), p. 223; «Love and Solitude», [...], 1966, p. 37 col. 1; «Pray for Your Own Discovery)), New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 41; ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, 
March 1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 71; 
((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West. 
The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96; ((What Is Contemplation?)), New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 5. 
3
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 113; ((Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294. Les mises en relief l'ont 6t6 par l'auteure de la pr&ente 
recherche. 
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Ep 2, 14-18)1, ou tous sont reunis sous un « seul chef, le Christ » (Ep 1, 10)2, mais pour 
devenir communautairement «Un Christ», « One Christ» (Jn 17, 21-23; Ep4,13)3. 
C'est ce qu'affirme Merton, en prenant a plus d'une reprise, la parabole johannique de la 
vigne et de ses saraients (Jn 15,1-6)4. 
1
 Ga 3, 28 : « il n'y a ni Juif ni Grec, il n'y a ni esclave ni homme libre, il n'y a ni homme ni femme ; car 
tous vous ne faites qu'un dans le Christ Jesus. » 
Ep 2,14-18: 
u Car c'est lui qui est notre paix, lui qui de deux r£alit£s n'a fait qu'une, dgtruisant la barriere qui 
les separait, supprimant en sa chair la haine, 
is cette Loi des prdceptes avec ses ordonnances, pour cr6er en sa personne les deux en un seul 
Homme Nouveau, faire la paix, 
16 et les r&oncilier avec Dieu, tous deux en un seul Corps, par la Croix : en sa personne il a tu6 la 
Haine. 
n Alors il est venu proclamer la paix, paix pour vous qui &iez loin et paix pour ceux qui 6taient 
proches: 
is par lui nous avons en effet, tous deux en un seul Esprit, libre acces aupres du Pere. 
T. MERTON. «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), 
p. 211; «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & West. 
The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 79; «Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 290. 
2
 T. MERTON. «Christ. The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 74; «The Good News of the 
Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 225; ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, 
[...], 1963, p. I l l ; ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 
1965, p. 330 col. 2. 
3
 Jn 17,20-23: 
20 Je ne prie pas pour eux seulement, mais aussi pour ceux qui , grace a leur parole , croiront en moi, 
21 afin que tous soient un. C o m m e toi, Pere , tu es en moi et moi en to i , q u ' e u x aussi soient en nous, 
afin que le monde croie que tu m ' a s envoye. 
22 Je leur ai donng la gloire que tu m ' a s donnee, pour qu ' i l s soient un c o m m e nous sommes u n : 
23 moi en eux et toi en moi, afin qu'ils soient parfaits dans l'unite, et que le monde reconnaisse que 
tu m'as envoye et que tu les as aimes comme tu m'as aime\ 
Ep 4, 13 : « au terme de laquelle nous devons parvenir, tous ensemble, a ne faire plus qu'un dans la foi et 
la connaissance du Fils de Dieu, et a constituer cet Homme parfait, dans la force de I'age, qui 
realise la plenitude du Christ. » 
T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 77; ((Christ. The 
Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 65; ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. 
Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 38; ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 225; «The 
Mystery of Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 156 et 157; «We are One Man», New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 65; ((Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 
(1968), p. 290. 
4y«15, 1-6: 
1 Moi , j e suis la vigne veritable et mon Pere est le vigneron. 
2 Tout sarment en moi qui ne porte pas de fruit, il l ' en leve , et tout sa rmen t qui porte du fruit, il 
l '6monde, pour qu ' i l por te encore plus de fruit. 
3 Deja vous &es purs grSce a la parole que j e vous ai dite. 
4 Demeurez en moi, comme moi en vous. De meme que le sarment ne peut de lui-meme porter du 
fruit s'il ne demeure pas sur la vigne, ainsi vous non plus, si vous ne demeurez pas en moi. 
5 Moi , j e suis la vigne ; vous , les sarments. Celui qui demeure en m o i , et mo i en lui, ce lui - la porte 
beaucoup de fruit; car hors de moi vous ne pouvez r ien faire. 
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iii) La nouvelle identite « en Christ» : une parfaite et radicale ressemblance au Christ 
« Et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a) Lorsque 
Merton s'appuie sur cette mysterieuse confidence de l'apotre Paul, pour preciser 
1'objectif ultime de la metanoia chretienne et l'objet de la nouvelle naissance qu'elle 
implique, quel message livre-t-il vraiment aux disciples du Christ? Bien sur, Merton les 
invite a une parfaite ressemblance au Christ1. Cette ressemblance lui apparait d'ailleurs 
suffisamment importante pour qu'il la mentionne a deux reprises, en deux paragraphes 
consecutifs de son bref expose populaire sur la perfection chretienne2. 
Ressembler au Christ, dans la pensee mertonnienne, peut vouloir dire epouser les 
pensees, les actions et les desirs du Christ3, revetir le Christ4 ou vivre comme le Christ5. 
Cette ressemblance au Christ peut egalement signifier la « spiritualisation» ou la 
« divinisation » de l'humain dans le Christ6, divinisation rendue possible, affirme Merton, 
en cet evenement unique de Dieu fait Homme, en ce Jesus fils de Marie7. Ce qui est sur, 
c'est que dans la theologie mertonnienne de la conversion chretienne, la metanoia 
depasse largement ce qui pourrait s'apparenter a une simple ressemblance ethique ou 
esthetique au Christ. Elle engage une transformation beaucoup plus radicale et profonde 
de la personne humaine. Une transformation qui touche le cceur humain et entraine un 
veritable changement de direction de vie. Une transformation qui affecte les profondeurs 
6 Si quelqu'un ne demeure pas en moi, il est jete dehors comme le sarment et il se desseche ; on les 
ramasse et on les jette au feu et ils brulent. 
T. MERTON. «Christ. The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 70; ((Conclusions Life and 
Holiness, [...], 1963, p. 157; ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, 
[...], 1965, p. 330 col. 2. 
1
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 38; ((Christian 
Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 27. 
2
 T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 331 col. 1. 
3
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 3. 
4
 T. MERTON. ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 9. 
5
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981,p. 79. 
6
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 230; «The Testing of Ideals», Life and Holiness, 
Part II, [...], 1963, p. 60. 
7
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 38-40. 
Merton approche d'une facon bien personnelle ce mystere de l'incarnation par le biais d'une 
hermdneutique de VEvangile lucanien de la Nativity. T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), 
Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 220-232. 
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humaines et impose une mutation reelle de la personne humaine. Bref, une transformation 
qui atteint l'humain dans son identite profonde, lui permettant de retrouver sa veritable 
identite « d'etre », cree par Dieu, et d'enfant de Dieu1, et rendant possible l'atteinte de sa 
completude, de sa pleine stature et maturite comme etre humain, poursuit Merton2. Aussi, 
les pensees, les facons d'agir et de vivre de cet « homme nouveau », affirme Merton, ne 
sont plus de lui, mais de cet Hote interieur qui n'est desormais plus confine a 
l'anonymat de sa mysterieuse demeure, dissimulee au trefonds du coeur humain. 
iv) La nouvelle identite « en Christ» : une vie d'intimite insoupconnee avec Dieu 
Ainsi, ne a Dieu en lui et a lui-meme en Dieu, cet humain « re-ne », comme nous l'avons 
expose precedemment, se voit progressivement engage dans une vie de partenariat tres 
etroit, plus encore, dans une vie d'intimite inimaginable et de tous les instants avec son 
Dieu. C'est ce partenariat tres etroit et cette insoupconnable intimite de tous les instants 
de l'humain avec son Dieu et de Dieu avec l'humain, que Merton cherche a faire saisir a 
ses lecteurs, en multipliant ses propres descriptions des interventions divines dans ce 
cceur humain « ne d'en haut». Merton s'arrete plus specifiquement a Taction de Dieu 
dans ce coeur humain qui s'ouvre progressivement par la contemplation, a cette discrete 
Presence logeant au creux de son silence interieur. Approfondissant cette vie 
contemplative a laquelle tous les humains sont convies3, Merton amene ses lecteurs de 
New Seeds of Contemplation a realiser jusqu'ou peut les conduire cette intimite avec 
Dieu, alors qu'ils se voient disparaitre pour laisser toute la place a Dieu comme il l'ecrit: 
So it is with one who has vanished into God by pure 
contemplation. God alone is left. He is the "I" who acts there. 
He is the one Who loves and knows and rejoices. 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 225. 
2
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 225; «From Faith 
to Wisdom», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 140. 
3
 Cette insistance de Merton en faveur d'une democratisation de la vie contemplative est clairement 
exprim6e par Merton en introduction et conclusion de sa reflexion preliminaire introduisant New Seeds of 
Contemplation. II commence par y ecrire, comme mention^ pr6c6demment: «the kind of considerations 
written in these pages ought to be something for which everybody, and not only monks, would have a 
great hunger in our time», avant de conclure : «the book [...] has no other end or ideal in view than what 
should be the ordinary fulfillment of the Christian life of grace, and therefore everything that is said here 
can applied to anyone, not only in the monastery but also in the world.» T. MERTON. «Author's Note», 
New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. xiii et xv. 
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They see God. He does their will, because His will is their own. 
He does all they want, because He is the One Who desires all 
their desires} 
v) La nouvelle identite « en Christ» : l'oeuvre de 1'Esprit saint 
Pour d'autres, Merton centre ses propos sur l'oeuvre de l'Esprit saint dans le coeur 
humain, car, affirme-t-il a ses lecteurs coreens : « God Himself lives in us, by His Holy 
Spirit. » Aussi, n'est-il pas surprenant de l'entendre dire a ses compatriotes que c'est 
l'Esprit saint qui guide et exerce une reelle influence sur la vie des Chretiens3 et que c'est 
par cet Esprit que : « our thoughts are able to be those of Christ and our desires to be his 
desires4» et que « Christ lives and acts [in us]5». Toujours tres present a son vecu 
relationnel avec Dieu, Merton ose quelques descriptions de ce role et de ces motions de 
l'Esprit saint dans le cceur de la personne humaine. Cette experience, eclairee par 
l'experience mystique de l'apotre Paul (Rm 8, 1-17; 1 Co 2, 6-16; Ga 5)6, Merton la 
communique a ses lecteurs et lectrices plus d'une fois. II la leur partage en 1959, alors 
qu'il precise que l'Esprit saint, non seulement s'approprie Pesprit humain mais devient ce 
« moi spirituel » du croyant, le conformant ainsi au Christ7. 
II y revient aupres de son public japonais et de ses compatriotes en 1967 et 1968, alors 
qu'il leur rappelle qu'ils doivent se laisser revetir une nouvelle identite christique par 
l'Esprit. II leur ecrit alors: 
"You must be born of the Spirit." 
One must be born of the Spirit who is free, and who teaches the 
inmost depths of the heart by taking that heart to Himself, by 
1
 T. MERTON. «Pure Love», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 286-287 et p. 288. Les mises en 
relief l'ont &e" par l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 77. 
3
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 86. 
4
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], p. 86. 
5
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959) p. 40. 
6
 T. MERTON. (Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959) p. 45-46; ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 31; ((Growth in Christ», 
Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 149.150; ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, 
October 1967», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, 
p. 114; ((Rebirth and The New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294-295. 
7
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959) p. 45. 
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making Himself one with our heart, by creating for us, invisibly, 
a new identity: by being Himself that identity. (1 Corinthians 2, 
6-16; II Corinthians 3: 12-18; Romans 8,14-17, etc.) ' 
L'etonnante affirmation concernant la nouvelle identite de celui ou celle qui est « ne d'en 
haut», Merton la reprend egalement a plusieurs reprises, comme pour indiquer qu'il 
l'endosse sans restriction et pour persuader ses lecteurs de Fimpensable mais reelle 
metamorphose qui s'opere dans la personne humaine, grace a cette nouvelle naissance a, 
et en 1'Esprit de Dieu. Aussi la mentionne-t-il des 1959, soulignant l'impensable realite 
que l'Esprit de Dieu devient encore plus eux-memes qu'ils ne le sont2. 
' l Co 2,6-16: 
6 Pourtant, c'est bien de sagesse que nous parlons parmi les parfaits, mais non d'une sagesse de ce 
monde ni des princes de ce monde, vou£s a la destruction. 
7 Ce dont nous parlons, au contraire, c'est d'une sagesse de Dieu, mysteiieuse, demeur£e cached, 
celle que, des avant les siecles, Dieu a par avance destined pour notre gloire, 
8 celle qu'aucun des princes de ce monde n'a connue-s'ils l'avaient connue, en effet, ils n'auraient 
pas crucifie' le Seigneur de la Gloire-
9 mais, selon qu'il est 6crit, nous annoncons ce que l'ceil n'a pas vu, ce que l'oreille n'a pas entendu, 
ce qui n'est pas mont6 au cceur de l'homme, tout ce que Dieu a pr6pai6 pour ceux qui l'aiment. 
10 Car c'est a nous que Dieu l'a T6\€16 par l'Esprit; l'Esprit en effet sonde tout, jusqu'aux 
profondeurs de Dieu. 
u Qui done entre les hommes sait ce qui conceme l'homme, sinon 1'esprit de l'homme qui est en 
lui ? De meme, nul ne connait ce qui conceme Dieu, sinon l'Esprit de Dieu. 
12 Or, nous n'avons pas recu, nous, 1'esprit du monde, mais l'Esprit qui vient de Dieu, pour 
connaitre les dons gracieux que Dieu nous a faits. 
13 Et nous en parlons non pas avec des discours enseignes par l'humaine sagesse, mais avec ceux 
qu'enseigne l'Esprit, exprimant en termes spirituels des r£alit6s spirituelles. 
14 L'homme psychique n'accueille pas ce qui est de l'Esprit de Dieu : c'est folie pour lui et il ne 
peut le connaitre, car c'est spirituellement qu'on en juge. 
is L'homme spirituel, au contraire, juge de tout, et lui-mSme n'est juge" par personne. 
16 Qui en effet a connu la pens6e du Seigneur, pour pouvoir l'instruire ? Et nous 1'avons, nous, la 
pens£e du Christ. 
2 Co 3, 12-18: 
12 En possession d'une telle esperance, nous nous comportons avec beaucoup d'assurance, 
13 et non comme Moi'se, qui mettait un voile sur son visage pour empecher les fils d'Israel de voir la 
fin de ce qui 6tait passager... 
u Mais leur entendement s'est obscurci. Jusqu'a ce jour en effet, lorsqu'on lit l'Ancien Testament, 
ce meme voile demeure. II n'est point retire'; car c'est le Christ qui le fait disparaitre. 
is Oui, jusqu'a ce jour, toutes les fois qu'on lit MoYse, un voile est pos6 sur leur coeur. 
16 C'est quand on se convertit au Seigneur que le voile est enleve\ 
n Car le Seigneur, c'est l'Esprit, et ou est l'Esprit du Seigneur, la est la liberte. 
is Et nous tous qui, le visage d6couvert, contemplons comme en un miroir la gloire du Seigneur, 
nous sommes transformed en cette meme image, allant de gloire en gloire, comme de par le 
Seigneur, qui est Esprit. 
T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114. La raise en relief l'a 6t6 par 
l'auteure de la pr&ente recherche. 
2
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 47-48. 
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Or c'est justement par le biais de PEsprit de Dieu, pleinement et reellement accueilli a 
l'intime de lui, comme Souffle de Vie et veritable Source de ses pensees et de ses actions, 
que le disciple du Christ, comme l'ecrit Merton : « has now become Christ the Son of 
God (Gal. 2 : 19-20).1 » Ainsi la personne humaine « re-nee de 1'Esprit », devenue cet 
« homme nouveau » peut, avec l'apotre Paul, affirmer : « Et ce n'est plus moi qui vis, 
mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a) 
vi) La nouvelle identite « en Christ» : du « faux moi » au « vrai moi » 
Cette personne humaine est devenue elle-meme « Christ», fils ou fille dans le Christ 
{Rm 8, 15) , poursuit Merton, qui rivalise d'ingeniosite pour bien faire saisir a ses 
lecteurs, la teneur et la texture de cette inconcevable, invraisemblable et surprenante 
mutation a laquelle sont convies tous les Chretiens. A cette intention, Merton exploite 
genereusement sa metaphore des « vrai et faux moi », allant jusqu'a identifier le « vrai 
moi», tant6t a Dieu, tantdt au Christ, tantot a 1'Esprit. C'est ce qu'il avait soutenu en 
1959 4. C'est ce qu'il soutient, encore en 1962, a plus d'une reprise dans New Seeds of 
Contemplation, alors qu'il affirme que le Christ devient effectivement le « vrai moi» du 
chretien5. 
C'est ce qu'il reprend en 1965, alors que s'adressant a son public coreen, il soutient, en 
parlant de la vie chretienne que « Jesus Christ is our new and hidden self 6» et que par 
consequent: « their "self is gradually destroyed and exchanged for another deeper self, 
the Spirit of Christ.7 » Et c'est ce qu'il exprime encore en 1967 et 1968, alors que 
1
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 226. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative and the Atheist», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 
(1968), p. 179. 
3
 Merton fait appel a sa m&aphore des « vrai et faux moi» pour faire saisir la « nouvelle identite" en 
Christ» dans 15 des 33 documents retenus pour ce volet de la recherche. 
4
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 47-48. 
5
 T. MERTON. «The Mystery of Christ», New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 154; «Life in Christ», 
New Seeds of Contemplation [...], 1962, p. 158. 
6
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
7
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 79. 
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definissant la < vraie foi chretienne >, il precise que Finvisible « moi» de l'Esprit 
devient de plus en plus present et actif dans la vie du croyant1. 
vii) La nouvelle identite « en Christ» : le fruit d'une union mystique 
Pour eviter toute ambigu'ite concernant cette nouvelle identite « en Christ», Merton 
n'hesite pas a preciser qu'elle n'est pas le fruit d'une union ontologique2 mais bien celle 
d'une union mystique. C'est ce qu'il soutient clairement des 1962, alors qu'il commence 
en presentant cette union mystique au Christ comme etant source reelle et principe 
veritable de vie chretienne et qu'il poursuit, en appliquant a Taction de l'Esprit saint 
dans la vie du chretien, la metaphore bien connue de la respiration, pour definir les 
modalites de la vie « en Christ». Ainsi, decrit-il Taction de l'Esprit saint dans le coeur 
humain: 
Christ Himself, to use a metaphor based on Scripture, "breathes " 
in me divinely in giving me His Spirit. The ever renewed mission 
of the Spirit to the soul that is in the grace of Christ is to be 
understood by the analogy of the natural breath that keeps 
renewing, from moment to moment, our bodily life. The mystery 
of the Spirit is the mystery of selfless love. We receive Him in 
the "inspiration" of secret love, and we give Him to others in the 
outgoing of our own charity. Our Life in Christ is then a life both 
of receiving and giving. We receive from God, in the Spirit, and 
in the same Spirit we return our love to God through our 
brothers.4 
viii) La nouvelle identite « en Christ» : ses fondements 
Si le disciple du Christ peut effectivement tendre et parvenir a cette nouvelle identite « en 
Christ», c'est d'une part, afifirme Merton a ses lecteurs de New Seeds of Contemplation 
(1962), parce que Dieu porte en Lui le secret de T identite humaine, rendant possible cette 
1
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 113-114. «Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...] 1978 (1968), p. 294. 
2
 II semble y avoir ici une contradiction chez Merton puisqu'en 1963 dans «Christ, The Way», Life and 
Holiness, [...], 1963, p. 70, Merton fait allusion a l'existence chez Phumain d'une union ontologique 
avec Dieu. 
3
 T. MERTON. «Life in Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 158-159. 
4
 T. MERTON. «Life in Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 159. Les mises en relief l'ont 
6t& par l'auteure de la presente recherche. 
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confidence paulinienne, reprise frequemment par Merton : « Vivo, iam non ego, vivit vero 
in me Christus ("I live, now not I, but Christ lives in me"). » (Ga 2, 20a) ' C'est d'autre 
part, repete Merton, parce que le Christ Jesus s'est revele et a ete reconnu des les origines 
du christianisme, comme etant «le Chemin, la Verite et la Vie » (Jn 14,6) 2 par la 
communaute johannique et, comme « la Vie », par l'apotre Paul (Ph 1,21)3. 
C'est egalement, poursuit Merton, a cause de la realite meme de 1'Incarnation du Fils, 
percue et presentee par la Tradition chretienne, comme fondement de cette « nouvelle 
naissance en Christ ». La portee de cet evenement unique pour le salut de 1'humanite, 
Merton la partage a ses lecteurs et lectrices, entre autres, dans : The Inner Experience. 
Notes on Contemplation (2003 [1959]), New seeds of Contemplation (1962), « The Good 
News of the Nativity » (1985 [1965]) et « Christian Humanism in the Nuclear Era» 
(1985 [1966]). 
En cette premiere monographic - The Inner Experience. Notes on Contemplation (2003 
[1959]) - Merton reprend et commente le tres celebre passage de saint Irenee: « God 
became man in order that man might become God. 4» En cette seconde monographic -
New Seeds of Contemplation (1962) - Merton met en evidence la promesse de Ga 2, 20a 
cachee au creux et au coeur meme de 1' evenement de 1'Incarnation. A cet egard, il amorce 
sa reflexion, en precisant les contours de la venue dans le monde de l'homme-Dieu5, 
avant d'en degager les consequences pour la personne humaine dans cette affirmation : 
For in becoming man, God became not only Jesus Christ but also 
potentially every man and woman that ever existed. In Christ, 
1
 T. MERTON. «Pray for Your Own Discovery», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 41. La mise 
en italique l'a 6te" par Merton. 
2
 T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223; «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 102; «Perfection, Christians The 
Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 330 col. 2; «Preface to the Japanese 
Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of 
Thomas Merton, [...], 1981, p. 71. 
3
 Ph 1,21 : « Pour moi, certes, la Vie c'est le Christ et mourir repr&ente un gain. » 
T. MERTON. «The Contemplative Life in the Modem World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), 
p. 223; «Preface to the Japanese Edition ofSeeds of Contemplation, March 1965», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 71. 
4
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 38-39 
5
 T. MERTON. «The General Dance», New Seeds ofContemplation», [...], 1962, p. 293-294. 
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God became not only "this" man, but also, in a broader and more 
mystical sense, yet no less truly, "every man."l 
Puis, dans sa courte reflexion intitulee: «The Good News of the Nativity » (1965), 
Merton porte son attention sur 1'Incarnation, non plus sous les aspects de la mort et de la 
resurrection du Christ, comme dans New Seeds of Contemplation, mais sous Tangle de la 
Nativite. Aussi, commence-t-il sa meditation sur V Evangile de la Nativite2 en presentant 
cet Evangile d'une part, dans son ordonnance a la vie en plenitude et en abondance, sans 
limite et restriction (Jn 10, 10)3 et d'autre part dans son message central, exprime avec 
force dans le « Prologue » de I'Evangile selon saint Jean {Jn 1, 1-18) 4. 
Enfin, dans les propos qu'il partage dans : « Christian Humanism in the Nuclear Era » 
(1966), Merton, prenant appui sur les ecrits conciliaires (Gaudium et Spes), souligne a 
nouveau 1'importance de ce mystere de 1'Incarnation pour le devenir de chaque personne 
humaine et pour celui de toute rhumanite. Empruntant les mots memes des Peres 
1
 T. MERTON. «The General Dance», New Seeds of Contemplation*, [...], 1962, p. 294-295. La mise en 
relief l'a 6t6 par l'auteure de la pr^sente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...] 1985 (1965), p. 223. 
3
 Jn 10, 10 : « Moi, je suis venu pour qu'on ait la vie et qu'on 1'ait surabondante. » 
T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...] 1985 (1965), p. 225. 
4
 JM 1, 1-18: 
1 Au commencement &ait le Verbe et le Verbe &ait aupres de Dieu et le Verbe dtait Dieu. 
2 II ftait au commencement aupres de Dieu. 
3 Tout fut par lui, et sans lui rien ne fut. 
4 Ce qui fut en lui 6tait la vie, et la vie etait la lumiere des hommes, 
5 net la lumiere luit dans les t&iebres et les tenebres ne l'ont pas saisie. 
6 II y eut un homme envoy6 de Dieu ; son nom &ait Jean. 
7 II vint pour t^moigner, pour rendre t£moignage a la lumiere, afin que tous crussent par lui. 
g Celui-la n'etait pas la lumiere, mais il avait a rendre temoignage a la lumiere. 
9 II &ait la lumiere veritable, qui gclaire tout homme, venant dans le monde. 
10 II 6tait dans le monde, et le monde fut par lui, et le monde ne l'a pas reconnu. 
n II est venu chez lui, et les siens ne l'ont pas accueilli. 
12 Mais a tous ceux qui l'ont accueilli, il a donn<6 pouvoir de devenir enfants de Dieu, a ceux qui 
croient en son nom, 
13 eux qui ne furent engendrds ni du sang, ni d'un vouloir de chair, ni d'un vouloir d'homme, mais 
de Dieu. 
14 Et le Verbe s'est fait chair et il a camp6 parmi nous, et nous avons contempt sa gloire, gloire 
qu'il tient du Pere comme Unique-Engendr6, plein de grace et de v6rite\ 
15 Jean lui rend temoignage et s'&rie : « C'est de lui que j'ai dit: Celui qui vient derriere moi, le 
voila passe' devant moi, parce qu'avant moi il &ait. » 
16 Oui, de sa plenitude nous avons tous recu, et grfice pour grSce. 
n Car la Loi fut donnee par l'entremise de Moi'se, la grace et la v6rit6 advinrent par l'entremise de 
J6sus Christ, 
is Nul n'a jamais vu Dieu; le Fils Unique-Engendre\ qui est dans le sein du Pere, lui, l'a fait 
connaitre. 
T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...] 1985 (1965), p. 229. 
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conciliaires, il n'hesite pas a affirmer : « Only in the Mystery of the Incarnate Word does 
the mystery of man take on light » (n. 22), et a conclure : « It is Christ, in fact, who 
restores to the human person his divine likeness and freedom, and it is only in Christ that 
the human family can attain to the peace and unity to which it is called by God. »' 
ix) La nouvelle identite « en Christ» : une dimension communautaire 
Cette nouvelle identite « en Christ» doit egalement etre saisie, insiste Merton, dans le 
contexte de la derniere supplication de Jesus a ses disciples, et son insistance a vivre uni 
et un « en Dieu » (Jn 17). C'est l'objet de cet extrait de la priere sacerdotale de Jesus, tres 
souvent mentionne et cite par Merton : 
20 Je ne prie pas pour eux seulement, mais aussi pour ceux qui, 
grace a leur parole, croiront en moi, 
21 aim que tous soient un. Comme toi, Pere, tu es en moi et moi 
en toi, qu 'eux aussi soient en nous, afin que le monde croie 
que tu m'as envoye. 
22 Je leur ai donne la gloire que tu m'as donnee, pour qu'ils 
soient un comme nous sommes un 
23 moi en eux et toi en moi, afin qu'ils soient parfaits dans 
1'unite, et que le monde reconnaisse que tu m'as envoye et 
que tu les as aimes comme tu m'as aime. (Jn 17, 20-23) 
Lorsque Merton mentionne et cite ces quelques versets johanniques dans le contexte de la 
« nouvelle identite » des Chretiens « en Christ», c'est, d'une part, pour faire ressortir 
1'extraordinaire intimite divine a laquelle chacun d'eux est convie, selon les propos 
contenus dans ce verset : « [...] Comme toi, Pere, tu es en moi et moi en toi, qu'eux 
aussi soient en nous, afin que le monde croie que tu m'as envoye ». Et c'est, d'autre part 
et surtout, pour mettre en evidence le grand fruit d'unite de cette incroyable intimite 
soulignee par Jesus dans ces dernieres confidences: « Je ne prie pas pour eux 
1
 T. MERTON. ((Christian Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151. 
2
 Merton mentionne les versets de Jn 17, 20-23 dans : T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, 
p. 225; «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 112; 
«We Are One Man», «A Body of Broken Bones», «The Mystery of Christ», New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 64, 77 et 157; ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on 
Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 48. 
3
 L'importance de ce message d'unite' en cet extrait de la priere sacerdotale est attested par: H. van den 
BUSSCHE. « La priere sacerdotale (ch. 17) », Jean. Commentaire de I'Evangile spirituel, [...], 1967, 
p. 458-460. 
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seulement, mais aussi pour ceux qui, grace a leur parole, croiront en moi, afin que tous 
soient un. [...] Je leur ai donne la gloire que tu m'as donnee, pour qu'ils soient un 
comme nous sommes un moi en eux et toi en moi, afin qu'ils soient parfaits dans 
1'unite. »(Jw 17, 20-23) 
Merton accorde une extreme importance a ce grand reve, ce grand desir d'unite « en 
Christ», exprime par Jesus lui-meme. II le reprendra soit en termes pauliniens, soit en 
termes johanniques. Soit par le biais d'extraits de Lettres de Paul, aux Romains 
(Rm 12, 5) ', aux Corinthiens (1 Co 12, 6; 15, 28) 2 , aux Galates (Ga 3, 28) 3 ou aux 
Ephesiens (Ep 1, 9-10 et 23; 2, 14-18; 3, 19; 4, 13 et 24) 4. Soit a travers l'image de la 
vigne et de ses sarments (Jn 15, 1-6)5. 
Or, l'Eglise porte en sa mission d'etre « Corps du Christ», « Plenitude de Celui qui est 
rempli, tout en tout. » (Ep 1, 23) Aussi, Merton revient sans cesse sur cette realite 
collective de l'Eglise : « Christ mystique »6, « One Mystical Christ, in Whom we all 
complete one another "unto a perfect man, unto the measure of the age of the fullness of 
Christ." 7», comme l'ecrit Merton, en citant YEpitre aux Ephesiens (Ep 4, 13). Or ce 
1
 II arrive quelques fois que Merton n'indique pas la provenance de ses citations bibliques qu'il place 
neanmoins entre guillemets. Nous en avons trouve la provenance grace a notre logiciel de Bible: La 
Bible Online, Version Premium 2006, Cle" Multimedia, www.la BibleOnline.com 
T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 65. 
2
 1 Co 12,6 : « diversity d'op6rations, mais c'est le meme Dieu qui opere tout en tous. » 
1 Co 15, 28 : « Et lorsque toutes choses lui auront dte" soumises, alors le Fils lui-meme se soumettra a 
Celui qui lui a tout soumis, afin que Dieu soit tout en tous. » 
T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70. 
3
 T. MERTON. «Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 65. 
4
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70; «Christ, The 
Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 74; «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», 
Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 211; ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, 
[...], 1967 (1965), p. 213; «The Good News of the Nativity)), Love and Living [...], 1985 (1965), 
p. 225 et 226; «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. I l l ; ((Perfection, 
Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 330 col. 2; ((Rebirth and 
the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 290. 
5
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 70; ((Conclusion)), Life and 
Holiness, [...], 1963, p. 157; ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, 
[...], 1965, p. 330 col. 2. 
6
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70; ((Christ, The 
Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 67; ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. 
Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 38; «The Climate of Mercy. For Albert Schweitzer», 
Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 211.212; ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen 
Masters, [...], 1967 (1965), p. 213; «The Mystery of Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, 
p. 157. 
7
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70. 
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« Christ mystique », Merton l'identifie a « l'Homme Nouveau » paulinien (Ep 2, 15; 
4,24) . Cette Eglise, « Christ mystique », il aime aussi la presenter a ses compatnotes 
dans son mystere d'« Homme universel »2, tout comme il aime leur rappeler ce ministere 
d'amour inconditionnel que Dieu lui a confie et lui confie encore a l'egard de toute 
l'humanite3. II s'agit pour l'Eglise, poursuit Merton, d'incarner le meme message 
d'amour que Dieu a humblement, discretement et sobrement livre en et par l'incarnation 
de son Fils4. Cet amour re9u et partage, idealement cette circulation ininterrompue 
d'amour, poursuit Merton, definit l'apport inedit et unique de l'humanisme Chretien pour 
et dans l'aventure humaine. 
C'est la confidence que Merton fait en 1965 a ses lecteurs coreens, en les initiant a 
l'essentiel du message Chretien, et de la vocation chretienne toute centree sur 1'amour 
veritable de Dieu et des autres5. Et c'est la meme confidence qu'il partage a nouveau en 
1967 a ses lecteurs de Spiritual Life, alors qu'il decrit les contours de rhumanisme 
chretien, insistant d'une part, sur l'amour de Dieu present en l'incarnation de son Fils et 
sur sa mysterieuse presence discretement agissante a travers les humains dans 
l'humanite6 et soulignant d'autre part, la responsabilite des humains a se rendre 
disponibles a leurs freres et sceurs en humanite, pour permettre a Dieu de leur manifester 
son amour7. 
1
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 226. 
2
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 290. 
3
 T. MERTON. «Christian Humanism)), [...], 1967, p. 229-230; «Preface to the Korean Edition of Life and 
Holiness, July 1965», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, 
p. 79. 
4
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 231. 
L'importance que Merton accorde a ramour t&noigne tres concretement de ses racines b6n6dictines et 
cisterciennes. Pour une exploration de ce theme de 1'amour dans la tradition cistercienne, le lecteur 
pourrait consulter: A. LOUF. La voie cistercienne. A I'ecole de I'Amour, Paris, Descl6e de Brouwer, 
1991 (1980), 170 p. et plus specifiquement lire le chapitre IX, « Fraterna Acies, Les rangs fraternels », 
p. 130-149. 
5
 T. MERTON. «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78-79 
6
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 229. 
7
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 230. 
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x) La nouvelle identite « en Christ» : le necessaire enracinement en soi et en Dieu 
Si, en cette nouvelle identite « en Christ», les disciples du Christ se voient engages sur 
les chemins de l'amour, comme Merton le repete tout au long de ses ecrits1, c'est parce 
qu'en voie de degagement de leur «faux moi »2, avec ses reflexes exteriorisant, 
objectivant et sa superficialite, les Chretiens sont amenes a rediriger leur attention vers 
leur propre terre interieure, vers cette terre d'amour trinitaire et de revelation de l'amour 
divin3, dans laquelle ils sont appeles a s'enraciner. Or, c'est justement en cet 
enracinement en eux, en Dieu en eux, et par consequent dans 1'Amour, qu'ils peuvent 
veritablement devenir qui ils sont, et advenir en leur veritable identite, affirme 
explicitement Merton, a plusieurs occasions. 
D'abord en 1959, alors que Merton identifie le « vrai moi » a « l'homme nouveau » « en 
Christ» 4, et qu'il precise la responsabilite a laquelle fait face l'humain de se detourner de 
son « moi exterieur », pour, centrer toute son attention sur le degagement de son « moi 
interieur » associe explicitement a « l'homme nouveau » paulinien chez Merton5. Puis en 
1962, alors que reflechissant sur 1'identite humaine, il ne peut que Her saintete, « vrai 
moi» et Dieu6, affirmant sans hesitation que l'humain se decouvre, en decouvrant Dieu, 
et decouvre Dieu, en decouvrant son « vrai moi » 7. Aussi, est-il amene a conclure a 
Timportance du « moi interieur » pour amener l'humain a vivre « en Christ », comme il 
l'exprime en ses termes : « It is this inner self that is taken up into the mystery of Christ, 
' Aux prec6dentes citations extraites de «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 75-80 et de 
((Christian Humanism», [...], 1967, p. 219-230, nous ajoutons : ((Growth in Christ», Life and Holiness, 
Part V, [...], 1963, p. 113 et 148; «Is the World a Problem?», Contemplation in a World of Action, [...], 
1971 (1966), p. 155-156; «Life in Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 159; «Love and 
Solitude», [...], 1966, p. 34 col. 1 et p. 36; ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, 
March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 94 et 
96; ((Solitude Is Not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 63; «The Testing of 
Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 50 et 51; «We Are One Man», New Seeds of 
Contemplations, [...], 1962, p. 65 et 67. 
2
 T. MERTON. «Is the World a Problem?)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 (1966), p. 155. 
3
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96 et 97. 
4
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 41. 
5
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 41. 
6
 T. MERTON. ((Things in Their Identity)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 31. 
7
 T. MERTON. ((Things in Their Identity)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 35-36. 
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by His love, by the Holy Spirit, so that in secret we live "in Christ." ' » Enfin, en 1966, 
alors qu'il invite ses lecteurs a entrer au plus profond d'eux-memes, non seulement pour 
se retrouver, mais egalement pour y retrouver et le monde et leurs freres et soeurs en 
humanite , et le Christ vivant en eux, car leur redit-il sans cesse : « I live, now not I, but 
Christ lives in me" Galatians 2: 20 » 
xi) La nouvelle identite « en Christ» : le necessaire renoncement a soi 
Ainsi done, pour advenir en sa « nouvelle identite » « en Christ», le disciple du Christ est 
appele, rappelle sans cesse Merton, a preparer sa terre interieure et a reunir les conditions 
favorisant et rendant feconde Taction de Dieu au creux de sa vie. Pour cette preparation, 
Merton privilegie, comme nous l'avons expose precedemment, la voie du renoncement. II 
s'agit, dans la pensee mertonnienne, d'une pensee bien enracinee dans la tradition 
chretienne et monastique, de renoncer au peche, a l'injustice, a l'esprit de violence, a 
celui de la luxure, aux tendances egoi'stes, a la recherche du pouvoir, etc. 4 II s'agit 
egalement de renoncer a tout ce qui est superficiel et futile5, et d'aller jusqu'a renoncer a 
sa propre volonte et a ses ambitions personnelles6, poursuit Merton. Plus encore, Merton 
insiste, non seulement sur rimportance de renoncer a soi, e'est-a-dire a son «moi 
exterieur »7, comme nous l'avons mentionne anterieurement, mais egalement sur la 
necessite, voire l'obligation, de se vider de soi-meme ou plutot de se laisser vider de soi-
1
 T. MERTON. «The General Dance», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 295. 
2
 T. MERTON. «Is the World a Problem?», Contemplation in a World of Action, [...], 1971 (1966), p. 155-
156. 
3
 T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East 
& West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 96. 
4
 T. MERTON. «Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 41; «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78; «Preface to the Japanese Edition of 
The New Man, October 1967», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, 
[...], 1981, p. 116; ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965, 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 71. 
5
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 41. 
6
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 
(1959), p. 49; ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78; ((Solitude Is Not Separation)), New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 62. 
7
 T. MERTON. ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», [...], 1981, p. 78. 
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meme , et de devenir « rien », pour laisser le Christ passer en soi. C'est ce que Merton 
affirme a ses compatriotes et a ses lecteurs japonais. 
S'adressant aux premiers, il insiste en 1962 sur le necessaire evidement de soi et leur 
confie : 
If, then, we want to seek some way of being holy, we must first 
of all renounce our own way and our own wisdom. We must 
"empty ourselves " as He did. We must "deny ourselves" and in 
some sense make ourselves "nothing" in order that we may live 
not so much in ourselves as in Him.2 
avant de conclure : 
I who am without love cannot become love unless Love 
identifies me with Himself. But if He sends His own Love, 
Himself, to act and love in me and in all that I do, then I shall be 
transformed, I shall discover who I am and shall possess my true 
identity by losing myself in Him.3 
S'adressant aux seconds, il reaffirme en 1963 la necessite de se vider de soi pour laisser 
le Christ vivre en soi. II ecrit a cet effet: 
But if the Truth is to make me free, / must also let go my hold 
upon myself, and not retain the semblance of a self which is an 
object or a "thing". I too must be no-thing. And when I am no-
thing, I am in the All, and Christ lives in me.4 
xii) La nouvelle identite « en Christ» : la voie de l'amour 
Mais, il y a plus que cette inevitable ascese du renoncement, poursuit Merton. Le disciple 
du Christ est convie par Jesus lui-meme, affirme Merton, a engager sa vie sur les voies de 
l'amour: celle de l'amour de Dieu et celle de l'amour de tous ses freres et soeurs en 
humanite, comme le rapporte unanimement les trois Evangiles synoptiques (Mt 22,37-
1
 Cet Evidement de soi est tres caracteYistique de la spirituality de Jean de la Croix : J.-G. BOUGEROL et 
J.-P. RENNETEAU. « Les Mendiants », Encyclopedic des mystiques, vol. II christianisme occidental, 
esoterisme, protestantisme, islam, M.-M. Davy (ed.), Coll. « Petite Bibliotheque Payot», n° P 274, 1996 
(1972), p. 195-201. 
2
 T. MERTON. «Solitude Is Not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 62. La mise en 
relief l'a 6t€ par Pauteure de la pr&ente recherche. 
3
 T. MERTON. ((Solitude Is Not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 63. La mise en 
relief l'a et6 par l'auteure de la pr6sente recherche. 
4
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 44-45. La mise en 
relief l'a &e" par l'auteure de la pr6sente recherche. 
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40; Mc 12, 28-31; Lc 10, 25-28)1. « Tu aimeras le Seigneur ton Dieu de tout ton cceur, de 
toute ton dme et de tout ton esprit: voila le plus grand et le premier commandement. Le 
second lui est semblable : Tu aimeras tonprochain comme toi-meme. » (Mt 22, 37-39)2, 
avait repondu Jesus aux pharisiens venus l'interroger. S'abandonnant en confiance a 
1'Amour divin , ajoute Merton, le chretien devient ainsi capable de repondre par 
ramour4, a l'Amour divin et au non amour humain5. 
xiii) La nouvelle identite « en Christ» : une adhesion radicale a la personne du Christ 
Croire, croire en ce Dieu-Amour, croire en son Christ, poursuit Merton, occupe 
egalement une place d'extreme importance dans la vie du disciple du Christ. C'est Jesus 
lui-meme qui exige de ses interlocuteurs, une telle foi, entre autres, dans le cadre de son 
discours sur le Pain de vie (Jn 6, 29-52)6, poursuit Merton. Et c'est ce que defend 
vigoureusement l'apotre Paul (Ga 3, 11; 5, 6; Ph 3, 7-11)7, sur lequel Merton appuie ses 
propos concernant l'absolue necessite pour tous disciples du Christ de croire en l'Envoye 
de Dieu. 
Ainsi, Merton prend-t-il le temps de souligner a ses lecteurs l'importance de la foi dans la 
vie chretienne , la situant au sein de la culture et de la societe moderne , et insistant pour 
1
 T. MERTON. «Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 156; ((Perfection, Christian)), 
The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, p. 328 col. 2; ((Pure Love», New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 288. 
2
 Les mises en italique sont indues dans le texte biblique lui-meme. 
3
 T. MERTON. ((Growth in Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 156. 
4
 T. MERTON. ((Christian Humanism », [...], 1967, p. 225 et 229-230; ((Preface to the Japanese Edition of 
Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, p. 96. 
5
 T. MERTON. «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 230-231. 
6
 Jn 6,29-52: 
29 J6sus leur r^pondit: « L'ceuvre de Dieu, c'est que vous croyiez en celui qu'il a envoys. » 
47 En verity en verity, je vous le dis, celui qui croit a la vie e^ernelle. 
T. MERTON. ((Perfection, Christian)), The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330 col. 2. H. van den Bussche, dans son chapitre HI « Le miracle du pain et le discours du pain 
(ch. 6) », atteste de l'importance de la foi, en cette section de Jn 6. H. van den BUSSCHE. Jean. 
Commentaire del'Evangile spirituel, [...], 1967, p. 240-281. 
7
 Ga 3,11: « Que d'ailleurs la Loi ne puisse justifier personne devant Dieu, c'est Pe\ddence, puisque le 
juste vivra par la foi;» 
Ga 5, 6 : « En effet, dans le Christ Jesus ni circoncision ni incirconcision ne comptent, mais seulement la 
foi operant par la charite\ » 
T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 91 et p. 100-101. 
8
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 91. 
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que les Chretiens ne se contentent pas du seul « nom » de chretien. Au contraire, il les 
confronte aux exigences veritables de la foi chretienne qu'il decrit ainsi: 
A faith in what we do not "see," a faith in the transcendent and 
invisible God, a faith that goes beyond all proofs, a faith that 
demands an interior revolution of one's whole self and a 
reorientation of one's existence in a contrary sense to the 
orientation taken by mundane prejudice. Such faith as this is a 
complete acceptance not only of the existence of God as a 
convenient hypothesis which makes the cosmos seem 
intelligible, but as the center and meaning of all existence, and 
more particularly of our own life.2 
Endossant les propos extremes de l'apotre Paul aux habitants de Philippes (Ph 3, 7-11), 
propos centres sur une foi totale, radicale et sans nuance a la personne du Christ3, Merton 
met ainsi en evidence la radicalite de la foi du chretien a l'egard de la personne du Christ. 
II raffirme tres explicitement en ce commentaire a Ph 3, 7-11, alors qu'il ecrit: 
This characteristic passage from St. Paul shows how sweeping is 
the New Testament concept of faith. To Christian faith, Christ is 
everything, and all that is not from Christ or in Christ is nothing: 
it is less than nothing, it is "dung." Such strong expressions have 
come to seem forbidding to the modern believer. They are not 
often used in sermons and pious writings, because they give the 
impression of being "extreme." And yet the Christian faith is 
itself "extreme," or at least absolute. Once it has "found" 
Christ, it sees the obligation to break completely with everything 
that is contrary to him, no matter how much this break may cost. 
It sees the obligation of unswerving fidelity to his love, no matter 
how difficult that fidelity may sometimes appear to be. Finally, it 
T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 96-97. I 
2
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 96-97. La mise en relief l'a 
&e" par Merton et le soulignement par l'auteure de la prdsente recherche. 
3
 Ph 3,7-U: 
7 Mais tous ces avantages dont j'dtais pourvu, je les ai considered comme un desavantage, a cause 
du Christ. 
8 Bien plus, d£sormais je considere tout comme ddsavantageux a cause de la superiority de la 
connaissance du Christ J6sus mon Seigneur. A cause de lui j'ai accepts de tout perdre, je 
considere tout comme d^chets, afin de gagner le Christ, 
9 et d'etre trouve" en lui, n'ayant pas comme justice a moi celle qui vient de la Loi, mais celle par la 
foi au Christ, celle qui vient de Dieu et s'appuie sur la foi; 
10 le connattre, lui, avec la puissance de sa resurrection et la communion a ses souffrances, lui 
devenir conforme dans sa mort, 
11 afin de parvenir si possible a ressusciter d'entre les morts. 
T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 100-101. 
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sees the need to rely completely on him in perfect trust, 
abandoning our whole life into his hands and letting him take 
care of us without our being able to see how he intends to do so. 
This is the genuine dimension of Christian faith.1 
Aussi, Merton resume-t-il ainsi l'essentiel de la foi chretienne, en ses quelques mots 
marques du sceau de la radicalite : «In every case this faith is simply a total, unswerving 
acceptance of the person of Christ as a source of salvific power and of new life.2 » 
En corollaire a 1'exigence de la foi chretienne d'adherer inconditionnellement au Christ 
Jesus, le disciple du Christ, confie Merton a ses lecteurs japonais et coreens ainsi qu'a ses 
compatriotes, est convie, sur la base de la mort et de la resurrection du Christ a croire au 
surgissement de la vie au creux et au coeur meme de 1'experience qu'il fait de mourir a 
lui-meme3. C'est le sens de la parabole du grain de ble tombe en terre (Jn 12, 24) que 
Merton leur partage4 et que nous avons citee a quelques reprises. Ce faisant, il invite le 
Chretien a depasser l'apparente morbidite de ce < mourir > a lui, pour y percevoir, par le 
biais de sa foi pleine d'esperance, les germes d'une « vie nouvelle » et la promesse d'une 
fecondite reelle et riche. A travers cette invitation, Merton propose aux croyants une 
fa9on plus constructive de vivre ces inevitables croix qui s'imposent a eux, en cette 
«nouvelle naissance» qu'ils sont appeles a mener a termes, pour devenir 
individuellement et collectivement cet« autre Christ». 
xiv) La nouvelle identite « en Christ » : un engagement de la liberie 
Si le disciple du Christ, en son chemin de conversion, est invite a s'engager sur les voies 
du renoncement, de l'amour et d'une foi soutenue par l'esperance, c'est dans la liberie et 
en pleine lucidite qu'il doit s'y investir, affirme frequemment Merton. Le chretien est tres 
1
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 101. Les mises en relief 1'ont 
6t6 par Pauteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 102. 
3
 T. MERTON. «Love and Solitude», [...], 1966, p. 37, col. 1; «Prefece to the Japanese Edition of 
Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, p. 96; «Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, July 1965», 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 78. 
4
 T. MERTON. «Love and Solitude», [...], 1966, p. 37, col. 1; «Preface to the Japanese Edition of 
Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, p. 96. 
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souvent convie par ce dernier, a decider de ...!, a consentir a ..?, a choisir entre ...3, a 
devenir conscient de ...4, a laisser Dieu et l'Esprit agir ... 5. D'ou, ce titre tres evocateur 
emprunte au livre du Deuteronome (Dt 30, 19)6, que Merton donne a un essai ecrit a 
l'occasion de la parution de l'encyclique Pacem in Terris, et intitule : « "... Therefore 
Choose Life"»7. L'importance que Merton accorde a la liberte du chretien8, en sa suite du 
Christ, est tel que Merton aborde directement cette realite et en souligne le grand 
potentiel de recondite a la fois dans Bible Today en 1965 et dans Spiritual Life en 1967. 
En 1965, il confronte ses lecteurs et lectrices a 1'importance d'adherer consciemment et 
librement au Christ, c'est-a-dire, a l'importance de se decider pour le Christ et de prendre 
cette decision en y engageant sa liberte9. Et en 1967, c'est apres avoir place ses lecteurs et 
lectrices vis-a-vis de la liberte meme Dieu de « planter sa tente » parmi les humains, que 
Merton confirme a nouveau l'importance de cette liberte au coeur de la vie chretienne10. 
1
 T. MERTON. ((Christian Humanism», [...], 1967, p. 225; «The General Dance», New Seeds of 
Contemplation, [...], 1962, p. 295; «The Good News of the Nativity», Love and Living, [...], 1985 
(1965), p. 226. 
2
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70; ((Christ The 
Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 72; «The Good News of the Nativity», Love and 
Living, [...], 1985 (1965), p. 232; «Pray for Your Own Discovery)), New Seeds of Contemplation, [...], 
1962, p. 41. 
3
 T. MERTON. «The General Dance», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 295; «Pray for Your 
Own Discovery)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 41; «"... Therefore choose life"», 
Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy seed" (Deut 30 : 19), [...], 1965, p. 51 et ss; 
«What Is Liberty? », New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 199-202. 
4
 T. MERTON. «The General Dance», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 295. 
5
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 116. 
6
 Dt 30, 19: «call heaven and earth to witness against you this day, that I have set before thee life and 
death, the blessing and the curse: therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed;» 
7
 T. MERTON. «"... Therefore choose life"», Therefore choose life, that thou mayest live, thou and thy 
seed" (Deut 30:19), [...], 1965, p. 51 et ss. 
8
 Cette importance de la liberte" dans la foi chr6tienne est attested par K. Rahner et H. Vorgrimler qui 
6crivent dans leur Petit dictionnaire de theologie catholique : « La liberty de l'homme releve, forc&nent 
de Panthropologie, tant philosophique que thiologique. [...] Renoncer a la liberty, ce serait done 
renoncer a ce trait constitutif de l'essence de 1'homme, et, en fin de compte, renoncer a soi-meme. [...] 
La < liberty de choix > donnle a l'homme du fait qu'il est une personne spirituelle est aussi un 
presuppose" - confirme" comme tel par la Reflation - de la possibility de la faute (p6ch6) et elle s'exerce 
et s'accomplit dans l'acceptation, dans la foi et 1'amour, de la justification et dans tout acte salutaire. » 
K. RAHNER et H. VORGRIMLER. Petit dictionnaire de theologie catholique, [...], 1970 (1961), 
p. 255. 
'T.MERTON. «The Good News of the Nativity)), Love andLiving, [...], 1985 (1965), p. 226. 
10
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 225. 
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Mais definir la liberie humaine n'est point chose facile et Merton s'y emploie plus 
specifiquement dans New Seeds of Contemplation, alors qu'il se pose directement la 
question : « What Is Liberty? »'. II y repond en precisant ce qu'elle n'est pas2, et en en 
proposant une definition toute simple, centree essentiellement sur la capacite de faire la 
volonte de Dieu . 
xv) La nouvelle identite « en Christ » : un fruit de Dieu 
Autant Merton insiste sur la necessaire responsabilite humaine en ce processus du naitre a 
leur identite nouvelle « en Christ», autant il met l'accent sur 1'indispensable part de 
Dieu, necessaire a la vraie metanoia du coeur humain. Si, dans la pensee mertonnienne, 
l'humain, comme nous venons de l'exposer, est appele a preparer sa terre interieure et a 
reunir les conditions favorisant et rendant feconde Taction de Dieu au creux de sa vie, 
c'est a Dieu, repete constamment Merton, que revient « de leur dormer un cceur nouveau, 
de mettre en eux un esprit nouveau, d'extirper de leur chair le coeur de pierre et de leur 
dormer un cceur de chair. » {Ez 11, 19; 36, 26) . Merton multiplie les fa9ons d'exprimer 
cette incontournable realite de la conversion chretienne, faisant intervenir, tantot Dieu5, 
tantot le Christ6, tantot leur Esprit7. C'est une evidence pour Merton que seul Dieu, a la 
1
 T. MERTON. «What Is Liberty? », New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 199-202. 
2
 T. MERTON. «What Is Liberty? », New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 199. 
3
 T. MERTON. «What Is Liberty? », New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 200-201. 
4
 T. MERTON. ((Perfection, Christian», The Catholic Encyclopedia for School and Home, [...], 1965, 
p. 330 col. 1. 
5
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70-71; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 1962, p. 42; ((Christian Ideals», 
Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. vii; ((Contemplation in a World of Action», Contemplation in a 
World of Action, [...], 1971 (1968), p. 165; «Five Texts on Contemplative Prayer», The Inner 
Experience. Notes on Contemplation [...], 2003 (1959), p. 88; ((Growth in Christ», Life and Holiness, 
Part V, [...], 1963, p. 152-153; «Pray for Your Own Discovery)), New Seeds of Contemplation, [...], 
1962, p. 41; ((Solitude Is Not Separation)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 63; «We Are 
One Man», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 64. 
6
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 71-72; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 1962, p. 42; ((Christian 
Humanism in the Nuclear Era», Love and Living, [...], 1985 (1966), p. 151; ((Conclusion)), Life and 
Holiness, [...], 1963, p. 159 et 162; «The Mystery of Christ», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, 
p. 157. 
7
 T. MERTON. ((Christ, The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 75; ((Christian 
Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 1962, p. 42 et 45; «The 
Contemplative and the Atheist)), Contemplation in a World of Action, [...], 1971 (1968), p. 179; «The 
Good News of the Nativity)), Love and Living, [...], 1985 (1965), p. 226 et 232; «Life in Christ)), New 
Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 158; ((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 
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fois Createur , Christ et Esprit, peut permettre a l'humain et aux humains de devenir 
individuellement et collectivement cet« autre Christ». 
C'est ce qu'il atteste des 1959, alors qu'il affirme que l'Esprit devient le « vrai moi » des 
Chretiens et les fait agir comme d' « autres Christ » . C'est ce quoi il insite egalement en 
1962, alors qu'il entretient ses lecteurs et lectrices sur la mysterieuse realite ecclesiale du 
« Corps mystique » et souligne que seul le Feu divin peut purifier l'or et faire surgir une 
communaute humaine aux reflets de la vie trinitaire . 
xvi) La nouvelle identite « en Christ » : la voie privilegiee de la contemplation 
Or, dans la pensee mertonnienne, c'est dans et par la contemplation que peut le mieux 
etre eveille, s'actualiser et devenir pleinement fecond cet etroit partenariat humano-divin 
qui s'avere etre la condition sine qua non de tout chemin de transformation en profondeur 
et durable du cceur humain. Aussi, Merton n'hesite aucunement a initier ses compatriotes 
aux rudiments de la vie contemplative - What is Contemplation? (1948); Seeds of 
Contemplation (1949) et New Seeds of Contemplation (1962) — et a les inciter a oser ce 
passage de l'exteriorite vers l'interiorite et a risquer cette descente en eux-memes, vers ce 
lieu de la Rencontre au creux de leur etre, la ou les attend leur Dieu. Plus encore, Merton 
leur en devoilera quelques secrets, en leur rendant accessibles certains de ses ecrits sur la 
contemplation, qu'il destinait initialement aux moines et moniales - Contemplative 
Prayer (1969) et The Inner Experience. Notes on Contemplation (2003 [1959]). Sans se 
lasser, Merton invite les disciples du Christ, tout au long des annees, a oser la priere 
contemplative qu'il s'est d'ailleurs toujours refuse a voir comme 1'unique prerogative des 
moines et moniales, comme nous l'avons mentionne a plus d'une reprise4. 
1967», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 114; 
«Rebirth and the New Man in Christianity)), [...], 1978 (1968), p. 294. 
1
 Fort etrangement, Merton parle tres peu de Dieu Pere. 
2
 T. MERTON. ((Christian Contemplation)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 1962, 
p. 45. 
3
 T. MERTON. «A Body of Broken Bones», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 70-71. 
4
 T. MERTON. ((Author's Note», New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. XIII et XV; ((Christ, The 
Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 73; «The Good News of the Nativity)), Love and 
Living, [...], 1985 (1965), p. 229; ((Introduction)), Contemplative Prayer, [...], 1969, p. 19-20; 
((Preface to the Japanese Edition ofSeeds of Contemplation, March 1965», Introductions East & West. 
The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 65; ((Preface to the Japanese Edition of 
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C'est done sans surprise, qu'en premices de son livre New Seeds of Contemplation 
(1962), nous le voyons se poser et repondre a la question : « What is Contemplation? » et 
qu'en conclusion de son livre Contemplative Prayer (1969), il insiste sur le pouvoir 
fecondant et transformateur de la priere contemplative. La definition que Merton donne 
de la contemplation dans cette premiere monographie laisse transparaitre la place de 
choix qu'elle occupe dans son cceur et ses ecrits. Chez Merton, la contemplation s'avere 
etre non seulement un moyen privilegie de transformation du cceur humain et un chemin 
eprouve vers la metanoia chretienne, mais egalement une voie a favoriser pour tendre a 
une veritable fecondite apostolique. 
Pour definir la contemplation chretienne, Merton precise d'abord qu'elle n'est pas le fruit 
de l'effort humain1, avant d'affirmer explicitement qu'elle est d'une certaine maniere 
l'actualisation reelle de cette parole de l'apotre Paul au Galates : « It is now no longer I 
that live but Christ lives in me." [Ga 2,20a] »2. Merton est a ce point convaincu des fruits 
de transformation en profondeur inherents a la priere contemplative qu'il n'hesite pas a 
interpeller energiquement ses confreres et consoeurs des milieux monastiques, ses 
compatriotes hors des clotures monastiques et ses freres et soeurs japonais. II confronte 
les uns et les autres, d'une part, aux risques majeurs qu'encourt l'humanite, si elle sacrifie 
sa dimension contemplative au profit de la rentabilite offerte par la civilisation 
technologique, et d'autre part, il les confronte aux perils qu'encourt le christianisme, s'il 
ne retrouve pas sa seve contemplative. 
Aux uns, il avait deja rappele en 1963 la texture contemplative de la religion chretienne et 
leur avait ecrit: « To be a Christian then is to be committed to a deeply mystical life, for 
Christianity is preminently a mystical religion. 3» Alors qu'il avait supplie les autres en 
1965, de ne pas taire et rester silencieux devant leurs propres soifs spirituelles et celles de 
toutes personnes humaines, car leur avait-il ecrit, l'humain ne peut rester humain hors du 
Thoughts in Solitudes, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, [...], 1981, 87-99; «Love and SoIitude», [...], 1966, p. 31-37. 
1
 T. MERTON. «What is Contemplation?)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 4. 
2
 T. MERTON. «What is Contemplation?)), New Seeds of Contemplation, [...], 1962, p. 5. 
3
 T. MERTON. «Christ. The Way», Life and Holiness, Part III, [...], 1963, p. 73. 
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chemin de la contemplation . Aussi, c'est avec la meme vigueur qu'il conclut sa reflexion 
sur la priere contemplative contenue dans Contemplative Prayer et confronte ses lecteurs 
et lectrices a l'urgent besoin pour le christianisme contemporain, de laisser jaillir et 
circuler sa seve contemplative et de se laisser assainir par elle2, car leur ecrit-il: 
Without contemplation and interior prayer the Church cannot 
fulfill her mission to transform and save mankind. Without 
contemplation, she will be reduced to being the servant of 
cynical and worldly powers, no matter how hard her faithful may 
protest that they are fighting for the Kingdom of God. 
Without true, deep contemplative aspirations, without a total 
love for God and uncompromising thirst for his truth, religion 
tends in the end to become an opiate? 
Resume 
Si nous desirons resumer la pensee mertonnienne sur cette « nouvelle identite en Christ», 
objectif ultime de la metanoia chretienne et objet de la « nouvelle naissance » qu'elle 
implique, nous n'avons qu'a reprendre et accueillir en toute sa verite et sa force 
l'etonnante affirmation de Paul aux habitants de la Galatie : « et ce n'est plus moi qui 
vis, mais le Christ qui vit en moi.» (Ga 2, 20a) Dans la pensee de Merton, le disciple 
du Christ, « re-ne » a Dieu et a l'Esprit, subit, en sa nouvelle naissance a lui et a Dieu, 
une mutation telle de sa personne, qu'il se voit mu, non plus par son « faux moi», ce moi 
superficiel, ephemere et egoi'ste, mais par Dieu, le Christ, leur Esprit, present en lui et 
constituant son « vrai moi ». Aussi le chretien, en processus de re-naissance, est appele a 
devenir cet « autre Christ», ce fruit de l'amour, libere en cet accueil libre de l'Amour. 
Amour qui se revele et jaillit des profondeurs du coeur humain en un flot ininterrompu 
d'Amour rirriguant et assainissant tout ce qui le defigure en vue de sa parfaite 
restauration. Ainsi, en ce mysterieux coeur a coeur divino-humain et humano-divin se 
realise la parole prophetique d'Ezechiel: « Et je vous donnerai un coeur nouveau, je 
mettrai en vous un esprit nouveau, j'oterai de votre chair le coeur de pierre et je vous 
1
 T. MERTON. ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introductions 
East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 65; «The Contemplative Life in 
the Modern World», Faith and Violence, [...], 1968 (1965), p. 215. 
2
 T. MERTON. Chapter XIX, Contemplative Prayer, [...], 1969, p. 143-144. 
3
 T. MERTON. Chapter XIX, Contemplative Prayer, [...], 1969, p. 144. Chapter XIX, The Climate of 
Monastic Prayer, [...], 1969, p. 154. Les mises en relief l'ont 6t6 par l'auteure de la presente 
recherche. 
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donnerai un coeur de chair. » {Ez 36, 26) Parole revelatrice d'un prealable essentiel a cette 
communion fraternelle et cette unite des cceurs pour laquelle Jesus a implore si 
ardemment son Pere a l'aube de sa passion : « Je ne prie pas pour eux seulement, mais 
aussi pour ceux qui, grace a leur parole, croiront en moi, afin que tous soient un. Comme 
toi, Pere, tu es en moi et moi en toi, qu'eux aussi soient en nous, afin que le monde croie 
que tu m'as envoye. Je leur ai donne la gloire que tu m'as donnee, pour qu'ils soient un 
comme nous sommes un moi en eux et toi en moi, afin qu'ils soient parfaits dans l'unite, 
et que le monde reconnaisse que tu m'as envoye et que tu les as aimes comme tu m'as 
aime. » (Jn 17,20-23) 
5.3 Une analyse et une discussion des resultats pour ce second volet de la recherche 
Introduction 
Dans ce second volet de notre recherche, consacre a l'analyse d'ecrits mertonniens 
abordant la foi chretienne occidentale dans et pour ce monde contemporain a Merton, 
nous nous etions fixe comme objectif de cerner la saisie mertonnienne de la conversion 
chretienne, en verifiant si Merton y reprenait la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2, 20a. Dans un tel cas nous desirions degager la maniere dont Merton la reprenait et 
verifier si Merton l'actualisait egalement dans le cadre de 1'exploitation de sa metaphore 
des « vrai et faux moi ». 
Dans le cadre de cette analyse et discussion des resultats, nos observations nous ont 
conduite a degager un certain nombre d'observations que nous presenterons les unes 
apres les autres. Ainsi, avons-nous ete menee a poser 24 constats qui se succederont dans 
les neuf sections suivantes. Ces constats nous semblent bien caracteriser l'essentiel de la 
theologie mertonnienne de la conversion chretienne, tel qu'elle se degage des ecrits 
mertonniens traitant de la foi chretienne, et destines au grand public. lis nous permettent 
de plus, d'avancer dans la validation de certaines de nos hypotheses de depart: 
i) l'hypothese concernant l'existence d'une theologie de la conversion chez Merton, ii) 
l'hypothese touchant a Tarticulation de cette theologie de la conversion autour de la triple 
cle biblique de Mc 8, 43; Jn 3, 7; Ga 2, 20a et de leur cinq composants, et iii ) 
l'hypothese concernant l'actualisation de cette triple cle biblique dans le cadre de 
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1'exploitation qu'en fait Merton de la metaphore des « vrai et faux moi ». Nous reprenons 
done successivement chacun de ces vingt-quatre constats inseres en ces neuf sections. 
5.3.1 La conversion chretienne : une preoccupation constante de Merton et le meme 
message pour tous 
i) Une preoccupation constante 
Soit qu'il s'adresse a ses confreres et consoeurs, a ses coreligionnaires, a ses compatriotes 
ou a ses lecteurs et lectrices d'autres horizons religieux, Merton, le moine et le converti, 
demeure extremement preoccupe par la realite de la metanoia chretienne1. C'est notre 
premier constat. De toute evidence, cette preoccupation colore et marque les ecrits 
mertonniens propres a ce second volet de notre recherche, tout comme ce fut le cas dans 
le premier volet de cette recherche. Ce souci constant de Merton temoigne a la fois, de 
1'impact dans sa vie de Pevenement de sa propre conversion, du terreau monastique dans 
lequel Merton s'est enracine, et de sa propre perception du moine, qu'il decrit, tel que 
mentionne au volet precedent, comme « un professionnel de la conversion chretienne ». 
ii) Le mSme message pour tous 
Merton ne cesse d'inviter ses lecteurs et lectrices d'allegeance chretienne a s'engager 
jusqu'au bout, en leur chemin de transformation a la suite du Christ2. Merton les convie 
tous et toutes a la perfection chretienne. II les entretient sur la saintete chretienne, 
convaincu que chacun d'eux doit tendre a une telle saintete, qu'il leur repete, n'etre 
nullement reservee a un cercle restreint d'appeles. Plus encore, il n'hesite aucunement a 
confronter les Chretiens a toute la radicalite et la profondeur de transformation qu'une 
telle conversion implique. Aussi, Merton livre a ses coreligionnaires le meme message 
1
 Dans la foi chretienne, la reality de la conversion occupe une place centrale, comme nous pouvons le 
constater dans les propos du pape Jean-Paul II en 1985 et ceux du Magistere en 1997. JEAN-PAUL II. 
Reconciliation et Penitence. Exhortation apostolique post-synodale Reconciliatio et Paenitentia, 
Montreal, Editions Paulines, 1985, 150 p. ; ACTES DU SAINT-SIEGE. « La rencontre avec J£sus-
Christ, le Vivant: chemin de conversion, de communion et de solidarity en AmeYique. Lineamenta pour 
I'Assemblee speciale pour I'Amerique du Synode des eveques », La documentation catholique, n° 2151, 
5 Janvier 1997, p. 5-29. 
2
 Ce meme souci de Merton se retrouve dans les deux reflexions magist&ielles que nous venons de citer, 
soit celle du pape Jean-Paul II et celle contenue dans les Actes du Saint Siege. 
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qu'il tient a ses confreres et consoeurs des milieux monastiques. C'est notre second 
constat. Tous les disciples du Christ, de quelques etats de vie qu'ils soient, sont appeles a 
s'engager avec serieux, determination et Constance sur ce chemin ininterrompu de la 
conversion. C'est dans ce contexte que nous devons comprendre le souci pressant de 
Merton, de rendre accessible a un public plus vaste, certains ecrits initialement destines 
aux membres des ordres monastiques et religieux. 
5.3.2 Le moine Chretien: un revelateur des profondeurs humaines et du chemin de 
conversion 
Ce faisant, Merton se voit de surcroit assumer sa responsabilite de moine a l'egard de ses 
freres et sceurs en humanite. Aussi, cherche-t-il tout a la fois, a encourager ses confreres 
et consoeurs des milieux monastiques, a se vivre dans cette meme dynamique d'un levain 
cache au creux de la pate humaine, en infatigables explorateurs des profondeurs 
humaines en Dieu et du mystere de Dieu au creux de l'humain1, et en feconds revelateurs 
de la Source veritable de toute vie humaine. C'est notre troisieme constat. II en va d'une 
dimension fondamentale de la vocation monastique et d'un volet essentiel de sa mission 
dans et pour le monde2. C'est une mission a laquelle Merton a ete tres sensible, comme il 
en temoigne explicitement dans une proposition de lettre qu'il destinait au monde 
1
 Elena Malits presente Merton comme un explorateur solitaire et precise la vision mertonnienne du moine. 
Elle 6crit: «For Merton, to be a monk was precisely to be a man consciously and totally given over to the 
processes of transformation.)) E. MALITS. «Preface», The Solitary Explorer. Thomas Merton's 
Transforming Journey, [...], 1980, p. ix. Le soulignement l'a 6te" par l'auteure de la presente recherche. 
2
 Nous retrouvons ce m§me souci pastoral chez d'autres contemporains de la grande famille b£n6dictine. 
Nous pensons aux groupes de meditants inities par Dom John Main et poursuivis par Dom Lawrence 
Freeman, ainsi qu'aux riches et fiScondes initiatives prises par Dom Thomas Keating. Parmi les plus 
regents ouvrages de ces auteurs spirituels mentionnons : J. MAIN, L. FREEMAN et al. Monastery 
without Walls : the Spiritual Letters of John Main, Norwich, Canterbury Press, 2006, vi + 255 p.; Door 
to Silence, Norwich, Canterbury Press, 2006, xiv + 96 p.; John Main: Essential Writings, Maryknoll, 
New York, Orbis Books, 2002, 188 p. J. MAIN. The Way of Unknowing: Expanding Spiritual Horizons 
through Meditation, Eugene, Or., Wipf & Stock Publishers, 2004 (1990), ix + 130 p.; Word into Silence, 
New York, Continuum, 2001 (1981), xiii + 82 p. L. FREEMAN. The Cloud of Unknowing, London, 
Vega, 2002, 194 p.; Jesus, the Teacher Within, New York, Continuum, 2002, 271 p. B. PENNINGTON, 
T. KEATING et al. Finding Grace at the Center: The Beginning of Centering Prayer, Woodstock, Vt., 
SkyLight Paths Pub., 2007, 113 p. T. KEATING. Active Meditations for Contemplative Prayer, London, 
Continuum, 2007 (1997); Open Mind, Open Heart: The Contemplative Dimension of the Gospel, 
London, Continuum, 2006, vii + 190 p. 
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moderne et qu'il avait ecrite a la demande du Magistere au nom des moniales et des 
moinesen 1967 \ 
5.3.3 La conversion chretienne : ses principaux ingredients 
i) L'ceuvre de Dieu 
Or la conversion chretienne, dans la saisie qu'en transmet Merton, depasse, meme si elle 
l'implique, la seule conversion des mceurs. Elle suppose la conversion du coeur humain. 
Elle implique une mutation reelle et effective du coeur humain, dont Dieu seul peut 6tre le 
maitre d'oeuvre2. De ce fait, se voit realiser la promesse divine au peuple Hebreux, 
contenue dans les propos toujours actuels du prophete Ezechiel: « Et je vous donnerai un 
cceur nouveau, je mettrai en vous un esprit nouveau, j'oterai de votre chair le coeur de 
pierre et je vous donnerai un coeur de chair. » (Ez 36, 26). L'humain ne peut se convertir 
lui-meme. Seul Dieu le peut. C'est notre quatrieme constat. 
ii) La necessaire collaboration de l'humain 
Dans la vision mertonnienne de la conversion, 1'humain ne peut agir qu'en partenariat 
avec son Dieu. C'est notre cinquieme constat. Pour ce faire, il doit preparer sa terre 
interieure, en se donnant les conditions, dont les plus importantes sont le silence et la 
contemplation, favorisant et rendant feconde sa rencontre avec Dieu a l'intime de lui . 
1
 T. MERTON. «As Man to Man», [...], 1969 (1967), p. 90-94. 
2
 Cette conversion du coeur humain par Dieu est bien mise en evidence dans les Lineamenta pour 
I'Assemblee speciale pour I'Amerique du Synode des eveques citees prec^demment. Les representants du 
Magistere y ecrivent: « La rencontre du Seigneur ressuscite doit conduire a un profond changement du 
coeur et un renouveau constant de la vie, visant une configuration toujours plus parfaite au Christ, la voie, 
la veiite' et la vie. Une telle conversion est un don de Dieu. elle est liberation du p£che" sous toutes ses 
formes. Elle introduit une personne dans le mystere du Christ r^dempteur. » Et ils poursuivent: « La 
conversion est un don qui vient de Dieu < riche en miseYicorde > (Ep 2, 4) ». ACTES DU SAINT-
SIEGE. « La rencontre avec Jesus-Christ, le Vivant: chemin de conversion, de communion et de 
solidarity en Amerique », [...], 1997, p. 10-11 par. 15 et p. 12 par. 20. Les soulignements l'ont 6t6 par 
Pauteure de la presente recherche. 
3
 Cette r£alit£ du partenariat humano-divin est bien present dans la mystique carmelitaine. A cet 6gard le 
lecteur est invite a lire K. WAAIJMAN. The Mystical Space ofCarmel. A Commentary on the Carmelite 
Rule. Translated by J. Vriend, The Fierry Arrow n° 1, Leuven, Peeters, 1999, 279 p. Les Lineamenta 
pour I'Assemblee speciale pour I'Amerique du Synode des eveques soulignent explicitement cette part 
humaine prgalable a la rencontre avec Dieu. L'^ quipe magistgrielle commence par y dcrire : « La Parole 
de Dieu est le moyen ordinaire par lequel PEglise invite les gens au salut. C'est la Parole de la grSce et 
du salut, une Parole puissante, mais sa force depend de la maniere dont elle est recue dans le coeur de 
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Aussi, chez Merton, non seulement le chretien, mais egalement tout humain doit rediriger 
son regard et revenir a lui, plus encore, a Dieu en lui. C'est ce retour a Dieu, cache en lui, 
qui legitime, croyons-nous, l'usage du mot « conversion », pris dans sa definition de: 
« action de se tourner vers Dieu '». 
iii) L'extreme importance de la contemplation 
Dans la pensee mertonnienne, ce retour a Dieu ne signifie cependant, ni un retour a un 
Dieu exterieur a soi, ni une adhesion intellectuelle a un systeme doctrinal religieux, mais 
une rencontre avec cet Hote inconnu, cache a l'intime de soi. Au lieu de poser leur regard 
sur des horizons exterieurs a eux, Merton invite ses lecteurs a penetrer en leur monde 
interieur, a y descendre et a y rejoindre leur veritable demeure, au creux de ce lieu secret 
et discret ou leur Dieu les habite. Cette touche intimiste, contemplative de la vision 
mertonnienne de la conversion chretienne temoigne a la fois, du milieu contemplatif dans 
lequel a evolue Merton, de la texture contemplative de son etre2, du cadre contemplatif 
celui qui l'entend (cf. Lc 8, 4-15). Pour la recevoir, on doit 6tre converti (cf. Lc 10, 13-16; 11, 29-32), 
avant tout de l'incroyance (cf. Ac 2, 38-40) et de Fidolatrie (cf. Ac 17, 30; 26, 20), et se tourner vers 
Dieu le Pere par Jesus, dans l'Esprit. L'incroyance - sous la forme du secularisme, de l'indifferentisme 
religieux et des faux messianismes ideologiques et politiques - est aujourd'hui largement rlpandue dans 
les peuples d'Am6rique du Nord, du Sud et d'Am&ique Centrale. L'idolatrie se dissimule dans 
l'< adoration > de nouveaux < veaux d'or > tels que l'argent, la richesse, le pouvoir, la drogue, la 
sensuality, etc. » ACTES DU SAINT-SIEGE. « La rencontre avec Jesus-Christ, le Vivant: chemin de 
conversion, de communion et de solidarity en Amerique », [...], 1997, p. 9 par. 12. Et cette equipe 
magisterielle poursuit: « L'indifference religieuse croissante conduit a la perte du sens de Dieu et de sa 
saintete qui se transmet a son tour en perte du sens du sacre, du mystere et de la capacity de s'&onner. Ce 
sont la des dispositions humaines qui predisposent une personne au dialogue et a une rencontre avec 
Dieu. Une telle indifference conduit presque ineVitablement a une fausse autonomie morale et a un style 
de vie s&ulier qui exclut Dieu. La perte du sens de Dieu est suivie de la perte du sens du p6che\ qui a sa 
racine dans la conscience morale de l'individu. C'est la un grand obstacle a la conversion. » ACTES DU 
SAINT-SIEGE. « La rencontre avec J^sus-Christ, le Vivant: chemin de conversion, de communion et de 
solidarity en Am6rique », [...], 1997, p. 12 par. 19. Le soulignement l'a 6t€ par l'auteure de la presente 
recherche. 
1
 A. REY (dir.). « conversion », Le Robert. Dictionnaire historique de langue francaise, tome 1, Paris, 
Dictionnaire Le Robert, 1998 (1992), p. 883. 
2
 W. Shannon met en Evidence cette texture contemplative de l'etre de Merton. Introduisant son livre 
Thomas Merton's Dark Path. The Inner Experience of A Contemplative, il 6crit: «Yet it must be added 
that frequently, on the camera through which he viewed reality, there was a telephoto lens that focused 
sharply on a single subject - contemplation. Contemplation was not one of many topics in Merton's field 
of vision, it was the focal point: the point he frequently and regularly "zoomed in" on. It was the point 
vierge that he speaks of in Conjectures of a Guilty Bystander, the center from which his reflections on the 
human condition came forth and the goal to which they returned. It is no exaggeration to say that 
contemplation was the explicit theme, or at least the implied background, of everything that Merton 
wrote. Whatever of import he had to say to his readers is reducible, in ultimate terms, to those things that 
help or hinder the development of the contemplative dimension of human existence.)) W. H. SHANNON. 
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qui s'est impose tout naturellement a lui pour aborder cette realite centrale du 
christianisme qu'est la conversion, de sa saisie du christianisme comme religion 
mystique1, et de l'extreme importance qu'il accorde a la contemplation comme voie a 
privilegier vers la perfection chretienne2. C'est notre sixieme constat. 
iv) Un veritable tomber-en-amour avec Dieu 
Or, de ce lieu secret et discret, habite de Dieu au coeur de 1'humain, Merton affirme qu'il 
s'agit d'un lieu de silence dans lequel seul un silence plein de Dieu3 donne acces au 
mystere de l'Amour qui s'y revele et revele, qui s'y donne et transforme, qui y appelle, 
envoie et rend fecond. Chez Merton, la conversion du coeur humain, s'opere done au 
contact de l'Amour qui surgit et se revele de facon inattendue au creux du coeur humain 
et degage en ce coeur les propres dynamismes d'amour qui l'habitent4. Cette conversion 
du coeur humain s'apparente a un veritable « tomber-en-amour » avec Dieu, et marque, 
comme nous l'avons souligne precedemment, toute la vision mertonnienne de 
l'humanisme chretien5. C'est le premier volet de notre septieme constat. 
((Introduction)), Thomas Merton's Dark Path. The Inner Experience of A Contemplative, New York, 
Farrar, Straus, Giroux, 1981, p. 4. La mise en italique l'a 6t€ par Merton et le soulignement par l'auteure 
de la prgsente chercherche. 
1
 Pour une meilleure saisie de 1'importance du mystere dans le christianisme, le lecteur est invite a 
consulter : L. BOUYER. Mysterion. Du mystere a la mystique, Paris, O.E.I.L., 1986, 382 p. 
2
 La touche contemplative de la reflexion theologique mertonnienne est attestee par Anne Carr qui 6crit: 
«As a religious thinker, Merton found his home in an older theological tradition which might be called 
the theology of mysticism - or, better, contemplation. In a retrieval of the early traditions of Eastern 
Christianity, he sought to explore a form of thought which did not separate the head from the heart, the 
thirst of the intellect from the drive of the spirit. [...] A theology of mysticism or contemplation, on 
Merton's terms, need not be conceived as something esoteric or extraordinary, but can be understood 
simply as the exploration of a fundamental experience of God, available to anyone. The traditions of 
mysticism and contemplation belong to all Christians and, if we believe Merton, they may have 
important insights to offer today, as more Christian turn to older forms of prayer.» A. CARR. 
((Introduction)), A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self [...], 1988, p. 5-
6. 
3
 K. WAAIJMAN aborde la place unique du silence dans la spirituality carm61itaine et plus sp^cifiquement 
dans leur regie de vie connue sous le nom de Regie de saint Albert. K. WAAIJMAN. «Silence», The 
Mystical Space ofCarmel, [...] 1999, p. 214-229. 
4
 Dans son « Introduction generate » aux CEuvres completes de Jean de la Croix, Dominique Poirot 
souligne avec nettete la place centrale de l'amour au coeur de la foi chretienne et sa puissance de 
transformation du coeur humain. D. POIROT. « Introduction g&ierale », CEuvres completes. Jean de la 
Croix, traduction par Mere Marie du Saint-Sacrement, Edition &ablie, r6vis6e et presentee par Dominique 
Poirot, Paris, Cerf, 2001, p. 41-51. 
5
 T. MERTON. ((Christian Humanism)), [...], 1967, p. 219-230. 
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En ce tomber-en-amour avec Dieu, la conversion chretienne, chez Merton, se rapproche, 
comme nous l'avons montre anterieurement, a ce que Bernard Lonergan et des 
psychologues du developpement identifient a la conversion religieuse1. C'est le 
deuxieme volet de notre septieme constat. 
v) La place centrale de 1'Amour recu et donne 
Chez Merton, « naitre d'en haut», c'est etre introduit dans une reelle et feconde relation 
amoureuse avec Dieu, a l'interieur de laquelle l'Amour divin se donne et est recu par un 
coeur humain. Un coeur humain qui s'ouvre progressivement et se laisse entrainer dans un 
tourbillon ininterrompu d'amour re9u et redonne. Un coeur humain qui se voit 
progressivement transforme et mu par cet Amour. C'est alors seulement, qu'en cette 
irruption de 1'Amour au coeur de lui et qu'en son tomber-en-amour avec son Dieu, 
l'humain voit son « coeur de pierre » transforme en un « « coeur de chair ». Et c'est 
uniquement en ce passage du « coeur de pierre » au « cosur de chair », que d'une part, il 
peut etre question de conversion dans la pensee mertonnienne, et que d'autre part, 
peuvent £tre saisies la radicalite et la profondeur de conversion a laquelle Merton convie 
tous les disciples du Christ, quelque soit lew etat de vie. 
Ainsi, ne a Dieu et a l'Amour, en et par son coeur qui a trouve son Dieu a l'intime de lui, 
et se tourne dorenavant vers Lui, le disciple du Christ se voit, dans le Souffle de l'Esprit 
d'Amour, devenir progressivement amour. Amour pour son Dieu, et amour pour ses 
freres et soeurs en humanite avec lesquels il sent grandir sa solidarite2. Aussi, se voit-il 
habilite en et par ce Souffle d'Amour qui l'habite et par lequel il accepte d'etre mu, a 
vivre le grand commandement de l'Amour exige par Jesus a celui qui accepte de le 
suivre. « Tu aimeras le Seigneur ton Dieu de tout ton coeur, de toute ton dme et de tout 
ton esprit [...] Tu aimeras tonprochain comme toi-meme. » (Mt 22,37. 39) L'amour recu 
1
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986. iii + 347 p.; B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en 
theologie, [...], 1978 (1972), p. 272-280. 
2
 Cette facette de la solidarity humaine du chr6tien est abondamment traitee par les rddacteurs des 
Lineamenta prd-cit£s. Elle constitue la 4e partie des propos contenus dans ces Actes du Saint-Siege, 
intitule : « J£sus Christ, Chemin de solidarity ». ACTES DU SArNT SIEGE. « La rencontre avec Jesus 
Christ, le Vivant: chemin de conversion, de communion et de solidarite" en Am6rique», [...], 1997, p. 20-
27 par. 48-64. 
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et donne occupe ainsi une place centrale dans la vision mertonnienne de la conversion. 
C'est notre huitieme constat. 
vi) Une quete identitaire 
Chez Merton, la conversion chretienne ne peut s'operer hors d'une sincere et reelle quete 
identitaire. C'est notre neuvieme constat. Une telle touche identitaire, omnipresente dans 
les ecrits de Merton1, apporte a sa vision chretienne de la conversion un surcroit d'interet, 
en cette preoccupation contemporaine qu'elle recele. En effet, c'est a travers une telle 
touche identitaire que nous sommes amenes a entrevoir des exigences aux teintes de 
depassement de soi, de recherche d'authenticite et de realisation de soi. De telles 
exigences s'averent porteuses de sens pour nos contemporains2. II s'agit d'un troisieme 
apport de la vision mertonnienne de la conversion chretienne. En abordant sous cet 
angle de la quete identitaire la conversion chretienne, lorsqu'il s'adresse a ses 
contemporains d'horizons divers, Merton reprend en d'autres termes, ses propos sur la 
1
 Anne Carr apporte une lumiere toute particuliere a cette preoccupation, voire a cette quete identitaire de 
Merton. Elle ecrit: «The question of the self as a fundamental spiritual issue remains a central, enduring 
theme in his writing, from the beginning to the end of his life. At several stages in his life journey, 
Merton dwelled at length on the meaning of the true self and the false self, the real and the illusory self, 
the inner and the exterior self, framing the issue somewhat differently in each context. His successive 
reformulations indicate that the question was never completely answered for him. The problem of the self 
remained an intense concern for Merton, and he understood it as a central issue for religious thought and 
experience generally. In a very broad sense, he sketched the outlines of what may be called a symbolic 
theology of the self.» A. CARR. «Introduction», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's 
Theology of the Self, [...], 1988, p. 3. 
2
 Bernard Lonergan apporte egalement de son cote une telle touche de contemporaneity a sa definition de la 
conversion. Nous citons quelques passages extraits de son livre Pour une methode en theologie, « [Par la 
conversion] on se libere alors de ce qui est inauthentique pour grandir en authenticite» p. 68; «C'est en se 
depassant lui-meme que l'homme parvient a l'authenticite. » p. 126; « Notre authenticity consiste a etre 
comme lui, a nous depasser nous-mSmes, a etre des sources de valeur, a aimer vraiment. » p. 140; 
«L'homme est veritablement lui-meme dans la mesure ou il se depasse, et la conversion constitue 
pr6cis6ment la voie qui mene au depassement de soi. A l'inverse, Phomme est altene de son 8tre profond 
dans la mesure ou il refuse le depassement de soi.» p. 400; « Le depassement de soi [est] triple 
mouvement de sortie de soi, sur la plan de la connaissance, sur le plan moral et le plan religieux, par 
lequel le sujet s'ouvre a la verite, au bien et a Dieu. » p. 462. B. LONERGAN. Pour une methode en 
theologie, [...], 1978 (1972), 468 p. 
De son c6te\ Louis Roy, dans sa monographic intituiee : Se realiser et suivre Jesus: Est-ce possible? 
confronte « suite du Christ» et « realisation de soi». L. ROY. Se realiser et suivre Jesus: Est-ce 
possible?, Montreal, Fides, 1989, 122p. 
3
 Les premier et second apports ont ete degages dans le cadre de la section : En resume : quelques points 
saillants, du premier volet de notre recherche, au chapitre precedent. 
451 
completude humaine , qu'il livrait aux moines de son monastere en 1965. Propos dont 
nous avions d'ailleurs soulignes la contribution originale alors que nous precisions, au 
precedent volet de notre recherche, qu'ils apportaient une touche toute mertonnienne au 
discours sur la conversion chretienne. L'insistance que Merton y apporte, en ce present 
volet de notre recherche, nous autorise a identifier comme un apport ce que nous avions 
precedemment qualifier de touche mertonnienne. 
vii) Ses exigences ecclesiales et apostoliques 
Or chez Merton, les disciples du Christ, «nes d'en haut» et en chemin 
d'accomplissement personnel en et par leur enracinement en Christ, sont invites a 
depasser leur propre individualite. D'abord, pour s'ouvrir au meme Souffle habitant leurs 
coreligionnaires. Ensuite, pour repondre avec eux aux besoins d'une humanite en 
souffrances d'enfantement. Enfin, pour ne faire « qu'un dans le Christ Jesus » (Ga 3, 28) 
vivant et libere en chacun d'eux, et construire ensemble « la vigne veritable » (Jn 15, 1). 
Cette dimension collective de la conversion chretienne2, sur laquelle insiste tres fortement 
Merton, avec l'unite de cceur et de souffle qu'elle suppose, et l'engagement sur laquelle 
elle ouvre, trace les contours des deux poles de notre dixieme constat. Le premier pole 
soulignant le caractere ecclesial de la conversion chretienne. Et le second attirant 
l'attention sur le necessaire engagement apostolique d'une telle conversion. 
5.3.4 Au coeur de l'oeuvre mertonnienne : une veritable theologie de la conversion 
L'analyse du materiel retenu pour ce second volet de notre recherche, a travers les cinq 
composantes extraites de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, revele 
que lorsque Merton reflechit sur l'essentiel de la foi chretienne, il l'aborde d'une part, 
inevitablement sous Tangle de la conversion chretienne, et la traite d'autre part, tout 
1
 Cette preoccupation de Merton pour la completude humaine est attested par Harry Cargas dans sa preface 
a : Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, II y ecrit: «Here we have a 
Preface to a group of prefaces, a concept Thomas Merton would have enjoyed. [...], "Wholeness" is a 
key word here. Merton strove to be a complete person and he urged the same for us in his writing. That is 
what the saint labors for: wholeness.)) H. J. CARGAS. «Foreword», Introductions East & West. The 
Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 1. 
2
 Harry Cargas souligne ce caractere egalement collectif de la conversion chretienne. H. J. CARGAS. 
«Foreword», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [....], 1981, p. 1. 
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naturellement a travers les quintuple composantes de notre triple cle biblique. Ce sont nos 
onzieme et douzieme constats. Un onzieme constat qui presage de 1'importance de la 
conversion chretienne dans la reflexion theologique mertonnienne, laissant de ce fait 
entrevoir l'existence chez Merton d'une veritable theologie de la conversion, et 
annoncant en cela la verification de notre troisieme hypothese. 
5.3.5 Une theologie de la conversion : son articulation autour de la triple cle biblique de 
Mc 8,34; Jn 3.7 et Ga 2, 20a et de ses cinq composantes 
Un douzieme constat qui ouvre la porte a deux affirmations. Une premiere qui permet de 
valider le second volet de notre deuxieme hypothese de recherche, autour de la reprise 
par Merton de cette triple cle biblique dans le cadre du second ancrage de son horizon 
theologique, identifiee a la foi chretienne dans et pour le monde contemporain. Et une 
seconde qui laisse soupconner 1'importance de cette triple cle biblique et de ses cinq 
composantes dans la pensee theologique de Merton. Comme si cette triple cle biblique et 
ses cinq composantes constituaient une sorte de squelette ou d'infrastructure theologique 
autour de laquelle Merton articule sa propre reflexion theologique. Aux fins de 
demonstration de ce douzieme constat, nous reprenons chacune des composantes de cette 
triple cle biblique pour souligner brievement l'apport specifique de chacune, degager 
leurs principales interactions et mettre en relief le poids relatif de chacune, les unes par 
rapport aux autres, et de chacune en relation avec son equivalente du precedent volet de 
notre recherche. 
i) Le renoncement a soi: un moyen 
Lorsqu'il s'adresse a ses compatriotes et a ses lecteurs et lectrices d'autres horizons 
religieux pour les inviter ou les sensibiliser au renoncement a soi inherent a la foi 
chretienne, Merton multiplie les facons de s'exprimer1 pour tenter de faire saisir a ses 
1
 Cette multiplicity d'expressions langagieres chez Merton et son desir de toucher, par son experience lue et 
relue, l'expgrience de ses lecteurs et lectrices est soulignfe par W. H. Shannon dans Thomas Merton's 
Dark Path, [...], 1981 p. 149 et par Anne Carr dans son «Introduction», ASearchfor Wisdom andSpirit. 
Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 1-9. Cette derniere 6crit: «Merton's particular 
genius lies in his fusion of religious or metaphorical discourse and psychological, experiential language 
in a holistic symbolic vision that reveals how any pattern or systems falls short of the mysterious 
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contemporains le sens des paroles de Jesus, n'hesitant pas a passer d'une forme 
langagiere a l'autre. Contrairement aux propos qu'il tenait sur le sujet, a ses confreres et 
consoeurs des milieux monastiques, Merton ne detaille pas les diverses facettes du 
renoncement et les divers secteurs de vie auxquels il s'adresse. Merton concentre son 
attention sur un point central. Le disciple de Jesus doit renoncer a tout ce qui le maintient 
a l'exterieur de lui et fait obstacle a son entree et a sa descente en lui-meme. En langage 
theologique, il s'agit de renoncer aux peches1. En langage paulinien, il s'agit de renoncer 
au « vieil homme ». En langage mystique, il s'agit de se « vider » de soi-meme2. Et en 
langage mertonnien, il s'agit de renoncer a son « faux moi »3, a ce soi superficiel, 
ephemere et exterieur, a cette fa9ade de soi, cette sorte de leurre qui detourne 1'attention 
de la personne humaine et l'empeche d'entrer en contact avec son « vrai moi », cache en 
ce lieu intime ou l'habite son Dieu. Pour Merton, ce chemin de renoncement a soi n'est 
pas facultatif. II s'impose comme moyen devant conduire au lieu de la Rencontre, 
premices necessaires a la Rencontre et promesse d'une « nouvelle naissance » a soi et a 
Dieu. 
uniqueness of the person.» Et elle poursuit: «In Merton's spiritual and symbolic universe there is both 
continuity and change. The continuity is accounted for by his personal immersion in the writings of the 
church and monastic fathers and the mystical tradition of his own Christian formation and his successive 
reinterpretations of the great themes of these classics in the light of his own changing experience.)) A 
Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self [...], 1988, p. 130 et 131. Les 
soulignements Ton 6te" par l'auteure de la pr&ente recherche. 
1
 Une grande importance est apport£e au pe"ch6 dans les regents textes magisteriels. Dans son Exhortation 
apostolique post-synodale Reconciliatio et Paenitentia, le pape Jean-Paul II y consacre tout un chapitre. 
JEAN-PAUL II. « Le mystere du pgche* », Reconciliation et Penitence. Exhortation apostolique post-
synodale Reconciliatio et Paenitentia, [...], 1985, p. 44-70. De plus l'£quipe r£dactrice des Lineamenta 
pr£cit6es n'hisite pas a rappeler au monde moderne la rdalite' du p6che\ Citant les propos du pape Jean-
Paul II, elle gcrit: « Pour qu'ait lieu un changement du cceur, il faut qu'il y ait une sensibilisation au 
p6che\ < En verite\ reconnattre son p6ch6 ... se reconnaitre soi-m6me comme &ant p^cheur capable de 
pdcher et enclin a commettre le p6che\ c'est le premier pas essentiel pour revenir a Dieu ... Devenir 
r&oncilie' avec Dieu presuppose et implique en effet ...qu'on fasse penitence au plein sens du terme : 
qu'on se repente, qu'on manifeste sa repentance, qu'on adopte une attitude de r6el repentir > (20) [...] 
< Le plus grand pe^he" du siecle est la perte du sens du p6che" > (21)». ACTES DU SAINT-SIEGE. « La 
rencontre avec J6sus-Christ, le Vivant: chemin de conversion, de communion et de solidarity en 
Am6rique », [...], 1997, p. 12 par. 19. Le soulignement l'a 6\A par l'auteure de la pre"sente recherche. 
2
 Cet e"videment de soi, si caracteristique de la spirituality de Jean de la Croix, est aborde" dans: J.-
G. BOUGEROL et J.-P. RENNETEAU. « Les Mendiants », Encyclopedic des mystiques, vol. II, [...], 
1996(1972), p. 195-201. 
3
 L'importance de ce « vrai moi » dans la vision mertonnienne de la conversion chr&ienne est brievement 
soulign£e par William Conn. W. CONN. «False Self/True Self», Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 236-238. 
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ii) La prise de la croix : une double consequence 
Mais renoncer a ce « faux moi », a ce leurre de soi que l'humain croit tres sincerement et 
fermement etre son « vrai moi », et naitre a son « vrai moi », a sa veritable identite1, ne 
peuvent advenir hors des souffrances inherentes a tout depouillement et a tout 
enfantement. C'est le sens que Merton donne, dans ce contexte de reflexion sur la 
conversion chretienne, a cette prise de la croix. Symbole et signe de souffrance, tout 
comme le sont: la traversee du desert dans YAncien Testament, le pourrissement du grain 
de ble tombe en terre (Jn 12, 24) dans le Nouveau Testament, la « nuit des sens et de 
l'esprit» chez Jean de la Croix, la croix ne doit pas e*tre vue comme une fin en soi. 
Merton invite son vaste public a la considerer comme une double consequence. Celle 
d'etre depouille de son « faux moi » et celle d'etre enfante a sa veritable identite. De plus, 
Merton incite ses lecteurs et lectrices appartenant a divers horizons a s'arreter a la 
symbolique du passage vers la « Terre promise » que la croix porte en elle. Cette croix, 
en la croix du Christ mort et ressuscite, est promesse de vie jaillissante au creux des 
morts a traverser et source d'une grande esperance, a qui vit ses souffrances, le regard du 
coeur fixe sur le Christ crucifie, dans une vigilance amoureuse et confiante. Lorsque 
Merton s'adresse a son vaste public, une double insistance semble poindre dans ses 
propos. Elle nous semble plus evidente que lorsqu'il s'adresse aux membres des 
communautes monastiques. Sa premiere insistance touche la souffrance inherente au 
naitre a son « vrai moi », puisque la souffrance ne se limite pas au seul fait de mourir a 
son « faux moi». La seconde insistance touche au jaillissement de la vie au creux des 
morts, gage d'une reelle et etonnante fecondite. 
1
 Elena Malits en 1980 et William Shannon en 1981 soulignent tous deux la preoccupation identitaire de 
Merton. 
- La premiere ecrit: «Whatever Merton calls the seeking for one's identity that is for him the substance 
of contemplative prayer, the process implies a liberation by grace and the restoration of a reality that 
has been lost, or at least diminished, by sin. Merton often used the traditional theological language of 
restoring or perfecting the "image" of God in the human person and was especially indebted to St. 
Augustine's classic conception. But Merton preferred to speak of finding or recovering the "true (real) 
self."» E. MALITS. The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1981, 
p. 127. Le soulignement l'a €t€ par Pauteure de la pr6sente recherche. 
- Le second 6crit: «The discovery of one's true identity is a major theme in Merton's writings on 
contemplation. We have seen in Seeds and in The Inner Experience how he develops this theme in 
terms of the disappearance of the false external self, which is ultimately illusory, and the emergence of 
the true self- the self we are before God. In New Seeds, Merton identifies the external self with the 
"individual" or the "ego," and the true self with the "person."» W. H. SHANNON. Thomas Merton's 
DarkPath, [...], 1981, p. 155. Le soulignement l'a 616 par Pauteure de la presente recherche. 
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iii) La suite du Christ: chemin 
Si le Chretien d'aujourd'hui, issu des entrailles d'un monde en crises et en ebullition, 
consent a renoncer a lui et a assumer ses croix, c'est, affirme Merton a tous ses lecteurs, 
comme il 1'affirme d'ailleurs aux membres des milieux monastiques, essentiellement 
pour deux raisons. La premiere, parce qu'un jour, en recherche de plenitude, de sens et de 
bonheur, son coeur a ete surpris et s'est epris d'une mysterieuse presence d'Amour, dont 
il a fait 1'experience a 1'intime de lui et que sa tradition religieuse nomme Christ-
ressuscite. La seconde, parce que dans sa liberte, il a decide d'engager sa vie a la suite de 
ce Christ-Jesus, rencontre a 1'intime de lui et d'aventurer sa vie avec Lui. Aussi, dans la 
foi chretienne, c'est la personne du Christ1, « le Chemin, la Verite et la Vie » (Jn 14, 6) 
comme le repete Merton, qui justifie et donne plein sens, tout en l'appelant, a ce double 
chemin de renoncement a soi et de prise de la croix, inherent a la foi chretienne. Pour un 
Chretien, il n'est pas facultatif de suivre « effectivement»le Christ. Et Merton reclame de 
tous, laics et moines, la meme radicalite, le meme serieux et la meme profondeur 
d'engagement. Aussi, retrouvons-nous chez Merton la meme vigueur et la meme force 
d'interpellation, qu'il s'adresse aux laics ou aux moines. 
Si, dans l'ceuvre de Merton, cette suite du Christ-Jesus appelle et justifie le renoncement 
a soi et la prise de la croix, ce sont souvent ces renoncements a soi avec les croix qu'ils 
supposent qui preparent le terreau interieur de la Rencontre et aiguisent 1'oreille du coeur 
humain pour qu'il puisse decoder, dans la profondeur du Silence qui l'habite, la 
resonance de ce mysterieux et inoui appel: « Viens; suis-moi ». Une reponse affirmative 
a cet appel place les disciples du Christ sur un long chemin de conformation au Christ et 
les entraine dans un processus d'enfantement a leur veritable identite, devant conduire a 
la realisation de soi dans la double naissance « a soi », « a Dieu », « a soi en Dieu » 
qu'elle contient. Pour le Chretien, suivre le Christ se presente done comme un moyen 
ouvrant d'une part, sur une nouveaute, en ce « naitre d'en haut», et conduisant d'autre 
part, ultimement et idealement a une parfaite conformation au Christ. 
1
 Cette centration sur la personne du Christ est tres bien cern^e et d6velopp6e par l'dquipe rtdactrice des 
Lineamenta pre-cit6es, ce dont tdmoigne explicitement d'ailleurs le titre de ces Actes du Saint-Siege et 
tout son contenu. ACTES DU SAINT SIEGE. « La rencontre avec J6sus-Christ, le Vivant: chemin de 
conversion, de communion et de solidarity en Am6rique », [...], 1997, p. 5-29. 
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iv) La nouvelle naissance : l'essentiel de 1'experience chretienne 
Appele a quitter tout ce qui fait obstacle a son entree en lui et a sa descente en lui, le 
disciple du Christ, dans la vision mertonnienne de la conversion, est convie a et en ce lieu 
de la Rencontre, insoupconne lieu de Revelation de l'insoupconnable Presence 
amoureuse au creux de sa propre vie. C'est la qu'il est appele a vivre une experience 
unique, celle du surgissement de l'Aniour divin, du creux et au creux meme de ses 
profondeurs. C'est en cette experience inoubliable de rencontre avec son Dieu, avec 
l'Amour Vivant a l'intime de lui, en ce lieu que Merton nomme le « vrai moi», que le 
disciple du Christ se sent naitre tout a la fois a Dieu et a son « vrai moi ». Dans la pensee 
mertonnienne, cette double naissance a soi et a Dieu, dans le silence/Silence de sa propre 
intimite, est capitale. Et dans la vision mertonnienne du christianisme, ce « naitre d'en 
haut» occupe une place si importante que c'est en et par ce « naitre d'en haut» que 
Merton definit l'essentiel de ('experience chretienne'. 
v) La nouvelle identite « en Christ» : la finalite de la conversion chretienne dans 
l'accomplissement et la perfection de la nouvelle naissance 
Meme lorsque ne d'en haut, le disciple du Christ ne doit pas pour autant arreter sa marche 
en sa suite du Christ. Cette nouvelle naissance ne constitue nullement un point d'arrivee. 
Dans la vision mertonnienne de la conversion, elle se presente davantage comme une 
nouvelle lancee en cette suite du Christ. Une suite qui continue a exiger du disciple du 
Christ, courage, audace, determination et renoncement a soi. Mais un neuf colore 
dorenavant cette suite du Christ. En effet, a partir du jour ou le disciple du Christ fait 
l'experience de cette mysterieuse rencontre avec le Christ vivant reellement a l'intime de 
1
 Cette importance du « naitre d'en haut» est clairement mise en evidence par l'^quipe magisteYielle 
responsabie de la redaction des Actes du Saint Siege pr6cit6s. Cette 6quipe cite textuellement ce passage 
de VEvangile de Jean dans lequel J6sus invite Nicodeme a « naitre d'en haut» et y rdfere explicitement a 
une seconde reprise. Elle 6crit: « Par-dessus tout, il faut dire que le point de depart est J6sus-Christ, le 
Sauveur, le pr&iicateur de l'Evangile, qui offre son chemin dans cette conjoncture historique. II invite 
Phomme d'aujourd'hui, comme il invitait Nicodeme, < a renaitre d'en haut, de l'eau et de PEsprit, afin 
d'entrer dans le Royaume de Dieu > (Jn 3, 3-5)». Et elle reprend: « Les Evangiles rapportent les 
histoires d'hommes et de femmes divers et de leur rencontre avec Jesus. [...], Nicodeme, le notable Juif, 
qui avait des doutes sur sa religion, rencontra J6sus la nuit. Jgsus lui rev^la la nature de sa mission, 
Pamour du Pere pour l'humanite et son identite. J6sus l'invita aussi a renaitre (Cf. Jn 3, 1-21)». ACTES 
DU SAINT SIEGE. « La rencontre avec J6sus Christ, le Vivant: chemin de conversion, de communion 
et de solidarity en Amfrique », [...], 1997, p. 7 par. 3 et 5. Le soulignement Pa 6t€ par Pauteur de la 
presente recherche. 
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lui, en ce lieu de son « vrai moi » porteur de sa veritable identite, il est confronte a un 
double appel. Celui de grandir, par la contemplation, en sa nouvelle relation toute 
interieure au Christ-Jesus. Et celui, dans la foi et l'amour, en et par l'Esprit, de se laisser 
depouiller de lui-meme, de se laisser mouvoir, prendre la forme du Christ et advenir en sa 
nouvelle identite « en Christ». 
Voila ce qui constitue l'ultime defi auquel le chemin de conversion doit conduire le 
disciple du Christ. Prendre reellement la forme du Christ. Devenir effectivement « un 
autre Christ», pleinement amour en et avec Lui. Voila la finalite propre au chemin de 
conversion chretienne. Un chemin de conversion qui ne finit jamais puisqu'il doit 
conduire le Chretien a aller au bout de lui-meme, au bout de l'Amour du Christ qui, en et 
a travers son humanite, appelle a se vivre dans toute sa purete, sa force, sa puissance, sa 
gratuite, sa creativite et sa fecondite. Ainsi, le disciple du Christ, laic, religieux ou moine, 
se voit-il convie a mener a son accomplissement et a sa perfection sa nouvelle naissance, 
en advenant a sa pleine stature d'etre humain et a sa pleine maturite, en et par sa nouvelle 
identite « en Christ». 
vi) Une articulation autour de la triple cle biblique : similitude avec celle observee dans le 
cadre du premier volet de la recherche 
Si cette breve reprise de chacune des composantes de notre cle biblique nous permet de 
confirmer l'enonce du douzieme constat de ce volet de recherche, autour de 1'utilisation 
par Merton de la triple cle biblique et de ses cinq composantes, elle rend egalement 
possible le soulignement d'une nette ressemblance avec quelques unes des observations 
recueillies au volet precedent de la recherche. II s'agit de notre treizieme constat, par 
lequel il nous est possible de reaffirmer : 
- que les cinq composantes de la triple cle biblique forment un tout indissociable1; 
- que chacune de ces cinq composantes est interreliee avec chacune des autres, et forme 
avec elles un ensemble dynamique, marque par le va-et-vient constant d'un 
composante vers 1'autre ; 
1
 Cette observation est une reprise du cinquieme constat que nous 6mettions dans le cadre de Panalyse des 
r&ultats du prudent volet de notre recherche. 
2
 Cette observation est une reprise du sixieme constat que nous 6mettions dans le cadre de l'analyse des 
resultats du prudent volet de notre recherche. 
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- qu'il semble exister une ordonnance particuliere entre ces trois cles bibliques, i) la 1 
cle etant consideree comme un point de depart, ii) la 2ime cle comme une passage 
obligee et iii) la 3dme cle biblique comme un point d'arrivee1; 
- et que la dynamique de passage d'une cle biblique a l'autre s'effectue a la fois en 
sequence de la liK a la 36me cle biblique, en passant par la 2dme cle, et en retours en 
boucles d'une cle biblique a l'autre, dans une sorte de spirale d'enfoncement2. 
vii) Son pivot central: la seconde cle biblique (Jn 3, 7) 
Meme si Merton utilise cette triple cle biblique et ses cinq composants tant aupres de ses 
confreres et consoeurs des milieux monastiques, qu'aupres des vastes publics etats-uniens 
et asiatiques, le poids relatif qu'il accorde a chacune de ses trois cles semble varier selon 
qu'il s'adresse au premier ou au second groupe. Dans le cadre de ses interventions en et 
pour les milieux monastiques, c'est a la premiere cle biblique que Merton semble 
accorder un plus grand poids avec une triple insistance. Une insistance sur Pascese 
monastique autour de laquelle s'est structuree, des ses origines, toute la vie monastique . 
Une insistance sur la place de la croix du Christ dans la vie du moine4. Et une insistance 
sur l'exclusivite de 1'amour des moines, a 1'egard de la personne du Christ5. Cependant 
1
 Cette observation est une reprise du septieme constat que nous gmettions dans le cadre de l'analyse des 
rgsultats du precedent volet de notre recherche. 
2
 Cette observation est une reprise du neuvieme constat que nous emettions dans le cadre de l'analyse des 
resultats du precedent volet de notre recherche. 
3
 Rappelons que la Regie ben6dictine, a laquelle sont soumis tous les moines, offre un cadre precis de 
reference a toute l'ascese b£nedictine. SAINT BENOIT. La Regie de saint Benoit. Introduction, 
traduction et notes par Adalbert de Vogu6; texte gtabli et presente" par Jean Neufville, tome I et II, coll. 
« Sources chretiennes » nos 181 et 182, Serie des Textes Monastiques d'Occident nos XXXIV et XXXV, 
Paris: Cerf, 1972, 675 p. 
4
 Rappelons que Merton presente le vceu de conversion des mceurs comme de voeu de la patientia Christi, 
le mot patientia etant pris dans le sens de passion du Christ, et que Merton invitait ses novices a imiter le 
Christ dans sa propre « etreinte de la croix ». T. MERTON. Becoming Our True Self, conference donnee 
le 14-10-1964 (face A) et r6pertori6e sous le titre de : Conversion of Manners (face A), Kansas City, MO, 
The National Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2230, 1989, face A; The 
Patience of Conversion, conference donnee le 17-05-1965 (faceB) et repertoriee sous le titre de : 
Conversion of Manners, aux Archives du Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, The National 
Catholic Reporter Publishing Co, Credence Cassettes, Merton AA 2232, 1988, face B. 
5
 Precisons la grande place que saint Benoit accorde a la personne m6me du Christ dans sa Regie. Saint 
Benoit nomme explicitement la personne du Christ en RB Prol., 3. 8. 50; 2, 2. 20; 4, 10. 21. 50. 72; 5, 2; 
7, 69; 36, 1; 53, 1. 7. 15; 63, 13; 71, 9; 73, 8; 53, 6. SAINT BENOIT. «Index», La Regie de Saint Benoit, 
texte latin selon le manuscrit de S. Gall, version francaise par Henri Rochais, introduction par Dom 
Andre^  Louf, Paris, Desciee de Brouwer, 1997 (1980), p. 159. 
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lorsque Merton s'adresse a son vaste public, c'est sur le « naitre d'en haut» (Jn 3, 7) 
qu'il appuie et revient avec fermete. 
Ce naitre d'en haut represente un tournant indispensable qui tout a la fois est prepare et 
reconduit, en Papprofondissant et le radicalisant, au renoncement a soi et a la suite du 
Christ. Ce naitre « d'en haut» nous apparait done porter en lui la cle de la conversion 
chretienne dans la vision mertonnienne. C'est a la fois notre quatorzieme constat et le 
quatrieme apport de la reflexion mertonnienne. Si Merton insiste eloquemment sur la 
necessite de cette nouvelle naissance lorsqu'il s'adresse au large public de ses lecteurs et 
lectrices, et plus specifiquement lorsqu'il entre en dialogue avec ses lecteurs japonais de 
The New Man (1967), il se montre plus sobre dans les propos qu'il tient aux moines et 
moniales tel que nous les avons analyses dans le premier volet de cette recherche. Cet 
ecart evident dans la vigueur des propos de Merton nous semble important a souligner. 
Car, c'est cette nouvelle naissance qui semble apporter a la conversion chretienne toute sa 
profondeur et sa force mobilisatrice. Comme si Merton, en ce present volet de notre 
recherche, faisait de cette seconde cle biblique, le pivot central, la 'cle' charniere de la 
conversion chretienne sans laquelle la veritable conformation au Christ reste impossible. 
viii) Son fruit: la troisieme cle biblique (Ga 2, 20a) 
Ce faisant, Merton semble pousser ses coreligionnaires, dont il deplorait trop souvent la 
tiedeur, voire le relatif laxisme religieux, au-dela de la seule ressemblance de surface 
avec le Christ, au-dela de la seule conversion morale ou ethique. II desirait les voir 
s'engager sur le chemin de la veritable et radicale conversion du coeur humain, que seule 
cette naissance d'en haut, ouvrant sur le tomber-en-amour avec Dieu, rend possible. 
Comme si Merton sonnait ralarme a 1'intention des Chretiens de « nom », en voulant les 
confronter aux exigences reelles de leur suite du Christ, une suite qui ne peut que 
conduire a cette mutation veritable et profonde de leur personne. Une mutation qui 
devrait necessairement les mener a reellement pouvoir affirmer : « et ce n'est plus moi 
qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a) D'ou l'extreme importance que 
Merton accorde egalement a cette troisieme cle biblique lorsqu'il s'adresse a ses divers 
publics hors des clotures monastiques. C'est notre quinzieme constat. Comme si, Merton 
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desirait faire comprendre a ses coreligionnaires tout le serieux, la profondeur et la 
radicalite de leur engagement a la suite du Christ, en cette conformation de lew coeur au 
Christ. 
5.3.6 Une theologie de la conversion: son tournant dans l'experience du tomber-en-
amour de Merton et sa radicalite en trois textes maieurs 
i) Son tournant dans l'experience du tomber-en-amour de Merton 
En effet, une telle vigueur de propos n'apparait dans les ecrits mertonniens, de facon tres 
nette, qu'a la suite de sa propre experience d'etre tomber-en-amour avec M. au printemps 
1966 l. II s'agit d'une periode tres feconde de la vie intellectuelle et litteraire de Merton, 
au cours de laquelle, venant de quitter la vie communautaire pour la vie eremitique et 
libre de toutes responsabilites a l'egard des novices de son monastere, il peut se consacrer 
avec une plus grande entierete et disponibilite a sa creativite litteraire . Nous croyons que 
cette experience unique, d'etre tomber-en-amour, a marque un tournant dans la reflexion 
theologique de Merton, en densifiant la touche amoureuse inherente a 1'irruption de Dieu 
dans un coeur humain, et en lui associant une puissante force de transformation de ce 
coeur humain. C'est notre seizieme constat. 
ii) Sa radicalite en trois textes majeure 
En ce nouveau contexte de vie personnelle, Merton ne pouvait que radicaliser ses propos 
sur la conversion chretienne, radicalisation tres perceptible dans ses « Prefaces » aux 
1
 Deux Merits mertonniens, retenus pour ce volet de notre recherche sont tout pregnants de cette experience 
amoureuse. II s'agit d'un premier texte 6crit en mars 1966 : «Preface to the Japanese Edition of Thoughts 
in Solitude, March 1966», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 87-98, et d'un second texte publie" dans une premiere version en d£cembre 1966, et public dans 
sa version finale sous le titre de «Love and Need : Is Love a Package or a Message?)), Love and Living, 
[...], 1985, p. 25-37. 
2
 Therese Lenthoehr, une amie de longue date de Merton, souligne la recondite" litteraire de cette periode de 
la vie de Merton. Elle commence par dcrire : «It was eventually from this hermitage that his most mature 
writing continued to come, and that to the days of his leaving for Asia, and when one comes into the 
wide country of his ripened thought one is astounded at its depth, its richness and its comprehension.)) 
avant de conclure : «Then came the three years of the hermitage - 1965-1968, perhaps the most creative 
of his life, and especially in the extension of his concept of solitude. These were the years of "The Day of 
a Stranger," Preface to the Japanese Edition of Thoughts of Solitude, "Love and Solitude," and "Christian 
Solitude." These elucidated and summarized not only his fully integrated thought on the subject, but 
sharply situated it in the province of every man.» T. LENTHOEHR. «Thomas Merton: The Dimensions 
of Solitude», American Benedictine Review, vol. 23, n° 3, 1972, p. 349 et 352. 
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editions japonaises de Thoughts in Solitude (1966) et de The New Man (1967), et dans 
« Rebirth and The New Man in Christianity » (1968) qui nous semblent constituer tous 
trois, des textes majeure pour la saisie de la vision mertonnienne de la conversion 
chretienne. II s'agit en cela de notre dix-septieme constat. 
5.3.7 Une theologie de la conversion : son exploitation de la metaphore des « vrai et faux 
moi» 
Tout au long de sa reprise de la triple cle biblique et de ses cinq composantes, Merton 
s'appuie sur sa metaphore des « vrai et faux moi» pour bien faire comprendre a ses 
lecteurs le sens de ses propos sur la conversion chretienne. C'est notre dix-huitieme 
constat. Un constat qui permet de valider le quatrieme volet de notre deuxieme 
hypothese concernant 1'actualisation par Merton de la triple cle biblique dans le cadre de 
son exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi». Merton fait appel a cette 
metaphore en pres des deux tiers du materiel retenu pour le present volet de notre 
recherche1. II l'utilise comme soutien a sa reflexion, la modelant et modulant pour qu'elle 
s'adapte a chacune des cinq composantes de la triple cle biblique . 
i) Le renoncement a soi et la metaphore des « vrai et faux moi » 
Aussi, lorsque Merton veut faire saisir a ses lecteurs et lectrices le contenu du 
renoncement a soi, il les invite spontanement a renoncer a leur « faux moi ». Un « faux 
moi » qu'il ne definit vraiment jamais, comme le souligne Anne Carr3, mais dont il tente 
de circonscrire le sens, en lui accolant plusieurs synonymes. Aussi, aborde-t-il ce « faux 
moi» sous les vocables de : moi exterieur, imaginaire, illusoire, irreel, vaporeux, 
1
 Merton exploite sa metaphore en 21 des 33 documents retenus pour ce volet de notre recherche. Voir 
l'Annexe n° 4 : Tableau de l'utilisation de la metaphore des « vrai et faux moi » pour chacune des cinq 
composantes de la triple cl6 biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour les Merits mertonniens des 
second et troisieme volets de la recherche qui exploitent cette metaphore. 
2
 Quant au renoncement a soi. Merton utilise sa m&aphore dans 15 des 33 documents retenus pour ce volet 
de la recherche. 
Quant a la prise de la croix. il l'utilise dans 8 des 33 documents. 
Quant a la suite du Christ, il l'utilise dans 3 des 33 documents. 
Quant a la nouvelle naissance. il l'utilise dans 13 des 33 documents. 
Quant a la nouvelle identity «en Christ». il l'utilise dans 5 des 33 documents. 
3
 A. CARR. ((Introduction)), A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merlon's Theology of the Self, [...], 
1988, p. 3. 
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evanescent, materiel, temporel, superficiel, de l'ombre de soi, de deguisement de soi, 
d'ego, d'ego gaspilleur, hedoniste, destructeur, superficiel, pretentieux, d'abime de 
confusion et d'absurdite1. 
ii) La prise de la croix, la suite du Christ et la metaphore des « vrai et faux moi » 
De plus, lorsque Merton aborde la realite de la souffrance inherente a la prise de la croix, 
il la presente comme etant la double consequence du renoncement a soi, done du mourir a 
son « faux moi», et du naitre a son « vrai moi». Alors qu'au moment ou il reflechit sur 
la suite du Christ, Merton invite ses lecteurs et lectrices a se laisser prendre la forme du 
Christ en renoncant a leur « faux moi », afin de naitre a leur « vrai moi ». 
iii) La nouvelle naissance, la nouvelle identite « en Christ» et la metaphore des « vrai et 
faux moi» 
Puis, quand Merton veut traduire en termes plus contemporains ce qu'il saisit de la 
nouvelle naissance, il fait appel a l'image du naitre a son « vrai moi ». Encore ici, il ne 
definit pas le terme, mais fait usage d'une panoplie de synonymes : moi interieur, vrai, 
reel, indestructible, immortel, cache et secret, profond, unique, irremplacable, 
incommunicable, createur, mysterieux, ce moi receptif de Dieu, ce moi le plus intime en 
Dieu, de vrai Je, de sanctuaire interieur, de realite eternelle et inviolee de soi, de realite 
substantielle de soi, de Temple de Dieu, de ciel ou habite Dieu . Enfin quand Merton 
approche la realite de la nouvelle identite « en Christ», il n'hesite aucunement a 
identifier « vrai moi » et Christ vivant en soi. 
Merton a done integre 1'usage de sa metaphore des « vrai et faux moi » a sa reflexion sur 
la conversion chretienne. Si, comme nous venons de le voir, chacune des composantes de 
la triple cle biblique porte, a un degre plus ou moins grand, la signature de cette 
metaphore, e'est dans le cadre de ses propos sur le renoncement a soi et la nouvelle 
naissance que Merton l'exploite de facon optimale et a une plus grande frequence. 
Comme si la nature bipolaire de cette metaphore convenait davantage a la nature de ces 
deux composantes et pouvait le mieux, traduire la radicalite mertonnienne. 
1
 Tous ces synonymes sont extraits de New Seeds of Contemplation (1962). 
2
 Tous ces synonymes sont extraits de New Seeds of Contemplation (1962). 
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iv) La metaphore des « vrai et faux moi » : un poids varie dans les oeuvres de Merton 
Meme si cette metaphore marque et caracterise la pensee mertonnienne et attire sur elle 
l'attention de plusieurs chercheurs1, elle ne represente cependant pas le meme poids 
d'utilisation dans les divers ecrits mertonniens qui l'exploitent. C'est ce que nous avons 
pu constater a la lecture de notre materiel et c'est ce que l'analyse des donnees colligees 
au tableau de 1'Annexe n°4 permet de confirmer. II ressort de cette analyse que seulement 
quatre des documents soumis a notre etude, a l'interieur du present volet de recherche, 
exploitent la metaphore des « vrai et faux moi », pour chacun des cinq composantes de la 
triple cle biblique. II s'agit de : « Christian Contemplation », chapitre extrait de The Inner 
Experience. Notes on Contemplation (2003 [1959]), de New Seeds of Contemplation 
(1962)2, de « Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967 » et de 
« Rebirth and the New Man in Christianity » (1968). 
v) Au-dela de la metaphore des « vrai et faux moi » 
Si en plusieurs ecrits, Merton manifeste une preference pour 1'utilisation de la metaphore 
des « vrai et faux moi », cela ne signifie nullement que ce dernier se limite a son usage, 
lorsqu'il developpe sa vision de la conversion chretienne. Bien au contraire, Merton reste 
enracine dans sa propre tradition religieuse, celle des Peres de l'Eglise, des Peres 
monastiques et celle initiee par les grands mystiques. II n'hesite aucunement a faire appel 
egalement a des images bibliques, a certaines metaphores pauliniennes et a la symbolique 
mystique3. C'est notre dix-neuvieme constat. 
1
 Parmi ces chercheurs mentionnons : A. CARR. A Search for Wisdom and Spirit [...], 1988, xii + 171 p.; 
W. CONN. «False Self/True Self», Christian Conversion, A Developmental Interpretation of Autonomy 
and Surrender, [...], 1986, p.236-238; J. FINLEY. Merlon's Palace of Nowhere. A Search for God 
through Awareness of the True Self, Notre Dame Indiana, Ave Maria Press, 1978, 158 p.; E. MALITS. 
«A Mind Awake in the Dark», The Solitary Explorer, Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 
1980, p. 120-138; W. H. SHANNON. Thomas Merton's DarkPath, [...], 1981, vii + 245 p. 
2
 Anne Carr et William Shannon confirment en leurs ouvrages prgcites : A Search for Wisdom and Spirit et 
Thomas Merton's Dark Path, l'usage extensif et ftcond de la m&aphore des « vrai et faux moi» en ces 
deux monographies de Merton : The Inner Experience. Notes on Contemplation (2003 [1959]) et New 
Seeds of Contemplation (1962). 
3
 Cette diversiti des formes langagieres chez Merton se voit attested par Elena Malits et Anne Carr. 
- La premiere 6crit en 1980 : «Passing through the center of our souls, recovering possession of our true 
selves, or realizing the divine image of our being are but several metaphorical descriptions of an 
experience of God that can happen only through contemplative prayer.» E. MALITS. «A Mind Awake 
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5.3.8 Une theologie de la conversion: un double souci. une recherche et une double 
influence 
i) Le double souci de Merton, dans son regard tout a la fois tourne vers ses sources et 
ouvert a la contemporaneity 
Ainsi, Merton fait-il appel, en plus de sa metaphore des « vrai et faux moi», a des 
images bibliques telles la traversee du desert, le pourrissement et la fecondite du grain de 
ble tombe en terre (Jn 12, 24) ou la vigne veritable (Jn 15), a diverses expressions de la 
metaphore paulinienne du « vieil homme » (Col 3, 9; Ep 4, 22; Rm 6, 6) et de « 1'homme 
nouveau » (Ep 4, 24), et a la tres suggestive image de « la nuit des sens et de l'esprit», 
caracteristique de l'experience spirituelle. En cela, Merton manifeste clairement un 
double souci. Celui de rester a la fois abouche aux diverses sources de la mystique 
chretienne et ouvert a l'experience contemporaine. C'est notre vingtieme constat. 
ii) En recherche d'un langage renouvele 
Tout au long de ses ecrits destines a ses contemporains, Merton cherche a les rejoindre 
par le biais d'un langage a la fois renouvele, significatif pour eux et respectueux de 
l'experience chretienne. C'est notre vingtieme et unieme constat. Sidney Griffith 
temoigne avec eloquence du genie mertonnien en ce sens, et souligne l'apport unique de 
Merton a la litterature spirituelle contemporaine nord americaine. II ecrit: 
One of Thomas Merton's most enduring gifts to the Church 
sprang from his ability to read deeply in the abundant and 
multifaceted literature of her spiritual and mystical heritage and 
to give expression to the wisdom he found there in 
communicable, modern American English. He had the talents to 
do it; his classical education gave him an enviable command of 
Latin as well as a smattering of Greek, while his training as a 
writer and his experience as a poet gave him a rare command of 
exact expression. His own spiritual journey awakened his critical 
eye, and always being a "quick-study" in any endeavour he 
in the Dark», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1981, p. 131. Le 
soulignement l'a ete" par l'auteure de la pr^sente recherche. 
- Et la seconde ecrit en 1988 : «Clearly, Merton's experiential explorations, rooted in the Bible, the 
writings of the church and monastic fathers and of the mystics of the Christian, Islamic, and Buddhist 
traditions, represent a kind of thelogy.» «Introduction», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas 
Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 4-5. 
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undertook, he soon apprehend the heart of the matter in the 
principal ancient and medieval sources of Western spirituality.' 
et il poursuit: 
In his own work he then gave the traditional insights an apt 
wording which spoke directly to the needs of modern times. We 
still read the results with amazed attention in such classics as The 
Sign of Jonas, No Man is an Island, The Ascent to Truth, New 
Seeds of Contemplation, and Thoughts in Solitude. In terms of 
clarity, depth and fetching expression, they all stand in stark 
contrast to the stodgy, impenetrable prose of the translations 
from French, Italian or Spanish which in Merton's day were still 
the standard fare most American Catholics who were interested 
in serious contemplative reading. 
iii) La double influence des apotres Paul et Jean 
La part que Merton accorde aux fondements bibliques dans le deploiement de sa 
reflexion sur la conversion chretienne, lorsqu'il s'adresse a ses freres et soeurs en 
humanite, demeure incontestable et s'apparente au constat que nous faisions au precedent 
volet de notre recherche. Merton a la fois fonde, supporte et illustre ses propos sur et avec 
des extraits bibliques, marquant cependant ses preferences, en ce present volet de 
recherche, pour des extraits neotestamentaires, plus specifiquement pour ceux de 
/ 'Evangile de Jean et des Epitres de saint Paul. C'est notre vingt deuxieme constat. 
- Cette double influence presente dans les fondements bibliques de la theologie 
mertonnienne de la conversion 
Alors que Merton accorde aux propos de l'apotre Paul une grande influence sur sa 
propre reflexion theologique consacree a la conversion chretienne lorsqu'il s'adresse 
aux moines et moniales, il leur ajoute des traits johanniques evidents, lorsqu'il 
s'adresse a ses freres et sceurs en humanite (Jn 1, 12-13.18.26; 3, 1-8; 5, 30; 6, 29-52; 
12, 24; 13, 34-35; 14, 6.21; 15; 17). Aussi en ce present volet de notre recherche, 
Merton deploie sa reflexion sur la conversion chretienne sous la double influence des 
apotres Paul et Jean. 
1
 S. H. GRIFFITH. «Preface», T. MERTON. Pre-Benedictine Monasticism. Initiation into the Monastic 
Tradition 2, [...], 2006, p. vii. 
2
 S. H. GRIFFITH. «Preface», T. MERTON. Pre-Benedictine Monasticism. Initiation into the Monastic 
Tradition 2, [...], 2006, p. vii. 
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- Cette double influence, presente dans les deuxieme et troisieme cles bibliques (Jw 3,7 
et Ga 2,20a) 
Double influence, tres concretement mise en evidence egalement en cette importance 
incontestable que Merton accorde a la fois a la nouvelle naissance (Jn 3, 7) et a la 
nouvelle identite «en Christ» (Ga 2, 20a), comme nous venons de l'exposer 
precedemment. Double influence, traduite avec justesse par la presence des deuxieme et 
troisieme cles bibliques de notre grille de lecture. 
- Cette double influence, presente dans les trois textes majeurs pre cites 
Double influence, omnipresente dans les trois textes les plus representatifs de la pensee 
mertonnienne sur la conversion chretienne, mentionnes precedemment: « Preface to 
the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966 », « Preface to the Japanese 
Edition of The New Man, October 1967» et «Rebirth and The New Man in 
Christianity». Precisons que ce dernier texte, «Rebirth and The New Man in 
Christianity », porte de plus, dans son titre, le double sceau johannique (Rebirth) et 
paulinien (The New Man) propre aux deuxieme et troisieme cles bibliques. 
5.3.9 Une theologie de la conversion : sa parfaite expression dans « Rebirth and The New 
Man in Christianity » et Papport unique des « Prefaces » de Merton aux editions 
japonaises et coreennes des ses oeuvres 
i) Un parfait resume dans « Rebirth and The New Man in Christianity » 
Cette double observation touchant « Rebirth and The New Man in Christianity » (1968), 
nous pousse a considerer cette publication de Merton comme l'ecrit qui traduit le mieux, 
avec le plus de justesse et de precision, les caracteristiques essentielles de la pensee de 
Merton sur la conversion chretienne. C'est notre vingt-troisieme constat. Nous 
reprenons succinctement chacune de ces caracteristiques essentielles de la pensee 
mertonnienne sur la conversion chretienne. II s'agit a la fois : d'une pensee bien 
enracinee dans ces piliers du christianisme que sont les apotres Jean et Paul1 et d'une 
1
 Rappelons que dans cet 6crit, «Rebirth and the New Man in Christianity)), ci-apres identify avec les 
lettres R&NM, Merton ponctue son argumentaire de cette supplication de J6sus a Nicodeme : «You must 
be born again» (Jn 3, 7), citant integralement ce verset biblique a cinq occasions et s'en inspirant a au 
moins douze reprises. Mentionnons Egalement que Merton explicite le contenu de cette nouvelle 
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pensee ouverte sur les problematiques contemporaines de la societe civile et de la foi 
chretienne1. D'une pensee dont la radicalite et la profondeur s'articulent prioritairement 
en fonction de la « nouvelle naissance » et de « la nouvelle identite en Christ» , sans 
pour autant negliger la radicalite et la profondeur inherentes aux inevitables 
renoncements a soi qu'elles supposent, tout en leur integrant son necessaire caractere 
pascal3. D'une pensee en recherche d'expressions langagieres nouvelles, en cette 
exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi »; d'une pensee toute impregnee de 
cette quete identitaire si caracteristique des preoccupations mertonniennes4. D'une pensee 
naissance en faisant appel a des concepts pauliniens cl6s: «new creation» (R&NM p. 289-290), «new 
man », (R&NM p. 289-291), «new Iife» (R&NM p. 291), «new identity)) (R&NM p. 294). Soulignons 
enfin, la mention explicite qu'en fait Merton alors qu'il fait appel a ces deux theologies d'inspiration 
johannique et paulinienne en ecrivant: «In the Theology of the New Testament, particularly that of Paul 
and John, the "new being" of the Christian, his "new creation", is the effect of an inner revolution which, 
in its ultimate and most radical significance implies complete self-transcendence.» (R&NM p. 290) 
1
 Des elements de la probl&natique religieuse et sociale contemporaine apparaissent ici et la dans son texte 
alors que Merton parle de son contemporain, de la societe moderne et technologique dans laquelle il vit 
(R&NM p. 292), de la simplification outranciere des croyances religieuses (p. 289), des contradictions 
inherentes a la societe chretienne (R&NM p. 290), des limites salvatrices de la psychologie et de la 
psychanalyse (R&NM p. 292), de la desesperance et des soifs propres aux contemporains (R&NM 
p. 292) et du caractere violent de la societe occidentale et peut-Stre mSme de la civilisation occidentale 
(R&NM p. 294). 
2
 Cette double realite de profondeur et de radicalite transparait de facon evidente en ces deux passages cites 
precedemment. Soit partiellement lorsqu'il ecrit : «To be "born again" is more than a matter of good 
moral resolutions, of self-discipline, of adjustment to social demands and requirements, of finding 
oneself a respected and worth-while role in society. The summons to be "born again" does indeed make 
itself hear in our hearts, but it does not always have the same meaning because we are not always capable 
of interpreting it in its true depth» (R&NM p. 291). Soit dans son entierete lorsqu'il ecrit: « One must be 
born of the Spirit who is free, and who teaches the inmost depths of the heart by taking that heart to 
Himself, by making Himself one with our heart, by creating for us, invisibly, a new identity: by being 
Himself that identity.» (R&NM p. 294-295) 
3
 Merton aborde la facette « renoncement» du chemin de conversion chretienne a travers sa metaphore des 
« vrai et faux moi ». II l'aborde de facon tres explicite alors qu'il ecrit d'abord : «In order to become 
oneself, one must die. That is to say, in order to become one's true self, the false self must die. In order 
for the inner self to appear, the outer self must disappear: or at least become secondary, unimportant)) 
(R&NM p. 292) et ensuite : «True Christianity is growth in the life of the Spirit, a deepening of the new 
life, a continuous rebirth, in which the exterior and superficial life of the ego-self is discarded like an old 
snake skin and the mysterious, invisible self of the Spirit becomes more present and more active. The 
true Christian rebirth is a renewed transformation, a "passover".» (R&NM p. 294) 
4
 Cette quete identitaire trace la trame de fond de tout ce texte. Plusieurs expressions ou phrases temoignent 
de cette quete identitaire comme en temoignent ces quelques extraits : «insistent demand of his own 
nature to transcend itself in the freedom of a fully integrated, autonomous, personal identity)) (R&NM 
p. 290-291), «to be born again is not to become somebody else, to become ourselves» (R&NM p. 292), 
«It is not enough to remain the same "self, the same individual ego, [...]«One must be born of the Spirit 
who is free, and who teaches the inmost depths of the heart by taking that heart to Himself, by making 
Himself one with our heart, by creating for us, invisibly, a new identity: by being Himself that identity.)) 
(R&NM p. 294) La mise en relief l'a ete par Merton. 
468 
marquee par l'amour recu et donne, jusqu'au don total de soi . D'une pensee insistante 
sur les dimensions mystiques et contemplatives de la conversion chretienne2. Et enfin 
d'une pensee qui depasse la dimension purement personnelle de la conversion et ouvre 
sur sa dimension collective3. 
ii) L'apport unique des « Prefaces » aux editions japonaises et coreennes des oeuvres de 
Merton 
Alors que nous avons souligne, en cette analyse et discussion des resultats, la 
contribution unique de certains des ecrits de Merton, pour une juste saisie de sa pensee 
sur la conversion chretienne4 et pour une juste saisie de sa facon d'exploiter a cette fin la 
metaphore des « vrai et faux moi »5, il nous semble pertinent, au moment de clore cette 
analyse et discussion, de signaler l'exceptionnel apport des « Prefaces » ecrites par 
Merton a 1'occasion de la publication, en langue japonaise et coreenne de ses best-sellers 
americains6. II s'agit de notre vingt-quatrieme constat. 
1
 C'est en fonction de la radicalite du don d'amour que Merton definit ainsi la conversion chretienne. Nous 
reprenons pour fins de demonstration une pr6c6dente citation : «The true Christian rebirth is a renewed 
transformation, a "passover" in which man is progressively liberated from selfishness and not only grows 
in love but in some sense "becomes love." The perfection of the new birth is reached where there is no 
more selfishness, there is only love. In the language of the mystics, there is no more ego-self, there is 
only Christ; self no longer acts, only the Spirit acts in pure love.» (R&NM p. 294) 
2
 C'est lorsque Merton aborde la question centrale de l'amour dans la conversion chretienne qu'il debouche 
sur sa profondeur mystique. Elle transparait de facon evidente en cet extrait cite anterieurement: «The 
perfection of the new birth is reached where there is no more selfishness, there is only love. In the 
language of the mystics, there is no more ego-self, there is only Christ; self no longer acts, only the Spirit 
acts in pure love.» (R&NM p. 294) 
3
 Cette dimension collective de la conversion chretienne et sa finality transparaissent dans le present extrait 
inspire d'une reflexion de Papotre aux Ephesiens : «For all men are now seen as created, redeemed, and 
loved by God and all are "one in Christ" in the sense that all are known to God as One Man, the universal 
Man, Christ.» (R&NM p. 290) 
4
 «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», «Preface to the Japanese Edition 
of The New Man, Octobre 1967» et «Rebirth and The New Man in Christianity (avril 1968)». 
5
 The Inner Experience. Notes on Contemplation (2003 [1959], New Seeds of Contemplation (1962), 
((Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967» et ((Rebirth and the New Man in 
Christianity)) (1968). 
6
 Mentionnons l'existence de deux recueils de prefaces ecrites par Merton dans le cadre de publication en 
langue etrangere de ses principaux ouvrages. Le premier recueil a ete publie en 1981; il contient douze 
« Prefaces ». Le second recueil 1'a 6te en 1989; il reprend le contenu du premier recueil et lui ajoute trois 
nouvelles « Prefaces ». Ces deux recueils et chacune de ses prefaces ont ete brievement introduites par 
Robert Daggy. T. MERTON. Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [....], 
19.81, xx + 144 p. ; Honorable Reader. Reflections on My Work, Foreword by H. J. Cargas, R. E. Daggy 
(ed.), New York, Crossroad, 1989, x + 172 p. 
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Pour ce faire nous relevons trois aspects particulierement revelateurs de ce riche apport 
mertonnien. D'abord, en ces « Prefaces », nous touchons de facon evidente au souci de 
Merton d'entrer en dialogue avec ses freres et soeurs en humanite, appartenant a d'autres 
traditions spirituelles, plus specifiquement les traditions bouddhiste zen et taoi'ste pour 
ces lecteurs japonais et coreens. En ce souci de dialogue interreligieux, nous decouvrons 
un Merton a la fois humble, conscient des limites et erreurs de la civilisation occidentale 
chretienne, ainsi que conscient des angoisses et crises que traverse 1'occidental moderne; 
et nous decouvrons un Merton ouvert aux experiences spirituelles orientales, capable d'en 
apprecier la texture sapientielle et dispose a se laisser mouvoir et emouvoir par les 
courants de sagesse qui les traversent. 
Puis, nous sommes temoin d'un Merton qui y articule tres succinctement l'essentiel de sa 
foi et de la foi chretienne et y parvient etonnamment en faisant appel tout naturellement, 
malgre 1'extreme concision de ses propos, a la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2, 20a et a ses cinq composantes. En cela, il nous semble voir se confirmer notre 
intuition touchant l'echafaudage de la pensee theologique mertonnienne autour de la 
triple cle biblique et de ses cinq composantes. 
Enfin, nous y decouvrons de nouvelles facettes du genie litteraire de Merton. Un genie 
litteraire marque a la fois par la souplesse, la richesse, la fantaisie et la creativite 
langagiere, par 1'extreme et fascinante profondeur mystique des propos qu'il y tient et par 
la surprenante liberte de pensee et d'expression qui s'en degage1. Et un genie litteraire 
marque par l'etonnante facilite avec laquelle Merton reprend la terminologie et les traits 
langagiers propres a 1'experience de ses lecteurs orientaux pour l'incorporer a sa 
description de l'experience spirituelle chretienne, facilitant ainsi chez ses interlocuteurs la 
saisie de l'experience de foi chretienne2. 
1
 Des cinq « Prefaces » soumises a notre analyse, «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, 
March 1966» nous semble refliter davantage le g6nie litteraire de Merton. De cette « Preface », Shannon 
reconnait la tres haute valeur et 6crit: «This preface is a remarquable essay on solitude that deserves to 
be read and studied on its own, quite apart from the book it is intended to introduce.)) W. H. SHANNON. 
«"Honorable Reader". Reflections on my Work», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 211. 
2
 A titre d'exemple, mentionnons l'usage que fait Merton du terme «the way» si cher au taoi'sme, affirme 
Shannon. Merton reprend ce terme sous divers angles et a multiple reprises dans : «Preface to the 
Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965» et «Preface to the Korean Edition of Life and 
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En resume : quelques points saillants 
Aux termes de cette analyse et discussion des resultats, nous desirons mettre en relief 
quelques traits saillants de notre analyse des resultats propres a ce volet de la recherche, 
en vue de poursuivre le degagement de certains apports mertonniens et de mettre en 
evidence certaines contributions personnelles de notre recherche. 
i) La conversion chretienne chez Merton: la conversion du coeur humain dans un 
veritable tomber-en-amour avec Dieu 
Dans un premier temps, il nous semble important de souligner la grande place qu'occupe 
la conversion chretienne dans les ecrits mertonniens destines au grand public. Merton est 
preoccupe par la tiedeur des Chretiens. II leur rappelle constamment l'exigence chretienne 
de la conversion, une conversion radicale et en profondeur, pour tous, quelque soit l'etat 
de vie auquel ils appartiennent. Aussi chez Merton, la conversion chretienne depasse le 
registre de la seule conversion morale. Elle se situe dans la sphere de la conversion du 
coeur humain. II s'agit d'une conversion qui ne peut etre que l'osuvre d'amour, d'un Dieu 
Amour, dans le coeur humain, d'ou le rappel constant par Merton, de la centralite de 
1'Amour/amour recu et donne, au coeur de la conversion chretienne. Car cette conversion 
place le coeur humain dans l'experience d'un veritable tomber-en-amour avec son Dieu. 
Un tomber-en-amour qui situe la conversion chretienne dans le registre de la conversion 
religieuse si Ton utilise le cadre de reference lonerganien. Un tomber-en-amour avec 
Dieu qui provoque une nouvelle naissance et, par elle, exprime le quatrieme apport de 
la theologie mertonnienne. Pour qu'une telle conversion religieuse puisse s'operer et 
etre nourrie, Merton insiste sur le role capital de la contemplation qu'il presente comme 
une voie royale, conduisant a cette transformation reelle, radicale et en profondeur du 
coeur humain. 
Holiness, July 1965» . «"Honorable Reader": Reflections on my Work», The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 211. Et mentionnons la facon dont Merton s'exprime en certaines de ses 
« Prefaces » et tres lloquemment dans : «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 
1966», alors qu'il utilise en simultaneity un mot et son contraire - Hearer/No-Hearer, Hearing/No-
Hearing, Speech/No-Speech -typique du bouddhisme zen. 
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ii) La conversion chretienne chez Merton: une quete identitaire et un chemin 
d'accomplissement de soi 
Dans un deuxieme temps, il nous semble opportun d'insister sur la place que Merton 
accorde a la quete identitaire dans ses propos sur la conversion chretienne. C'est sans 
equivoque que Merton presente la conversion chretienne comme un chemin 
d'accomplissement de soi, ouvrant sur une vie, pleinement, profondement humaine et 
authentique. Ces traits d'authenticite, d'accomplissement de soi et de profondeur 
humaine situent la conversion chretienne dans une des spheres de preoccupation de nos 
contemporains. Cette insistance de Merton se veut une reprise, pour un public plus vaste 
que celui des milieux monastiques, du troisieme apport de sa theologie de la 
conversion chretienne. 
iii) Verifications et avancees dans la verification des hypotheses de recherche 
Puis dans un troisieme temps, il nous semble pertinent, dans le cadre de 1'analyse des 
resultats propres a ce second volet de notre recherche, de souligner que nous sommes en 
mesure de valider les second et quatrieme volets de notre deuxieme hypothese. Ce second 
volet touchant la reprise par Merton de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2,20a dans ses ecrits sur la foi chretienne occidentale. Ce quatrieme volet touchant 
l'actualisation par Merton de cette triple cle biblique dans le cadre de son exploitation de 
la metaphore des « vrai et faux moi ». De plus, nous avons avance dans la verification de 
nos premiere et troisieme hypotheses. La premiere affirmant, en cette triple cle biblique 
de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, l'existence d'une cle de lecture theologique de la 
conversion chez Merton. La troisieme annoncant, chez Merton, l'existence d'une 
theologie de la conversion. 
iv) La conversion chretienne chez Merton : le souci d'en renouveler le langage 
Et dans un quatrieme temps, il nous apparait necessaire, pour rendre justice a Merton, de 
signaler son souci constant et pressant de renouveler le langage religieux afin de redonner 
a ses contemporains, toute la richesse, la profondeur et la radicalite du message chretien, 
en perte de saveur et de pertinence. C'est dans la ligne de cet effort consenti par Merton 
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que nous situons d'ailleurs l'exploitation qu'il fait de la metaphore des « vrai et faux 
soi». 
v) La theologie de la conversion chez Merton : 1'importance de « Rebirth and The New 
Man in Christianity » 
Enfin, dans un cinquieme temps, nous nous devons d'insister sur la contribution unique 
de « Rebirth and The New Man in Christianity » (1968), comme parfait descripteur de la 
theologie mertonnienne de la conversion. En effet, « Rebirth and The New Man in 
Christianity)) nous semble offrir, en ses quelques pages, un portrait juste, complet et 
precis des traits essentiels de la theologie de la conversion qui marque toute l'oeuvre de 
Merton. En cette observation, nous sommes consciente d'enrichir le patrimoine des 
recherches mertonniennes. Nous la considerons comme une troisieme contribution de 
notre recherche. 
Chapitre 6. Reprise de la triple cle biblique dans les ecrits de Merton traitant du 
bouddhisme zen 
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Introduction a ce troisieme volet de la recherche 
Merton, le moine, le contemplatif et Pecrivain, a vecu a l'epoque d'une triple ouverture. 
L'ouverture mutuelle de l'Occident et de POrient1. L'ouverture de l'Eglise catholique, 
par le concile Vatican II, aux religions non chretiennes2. Et l'ouverture tres concrete de 
certains groupes d'intellectuels et de certains ordres monastiques3, au dialogue 
1
 Merton lui-mSme a 6t€ en contact direct avec certains de ces artisans et temoins de cette ouverture 
mutuelle de l'Occident et de l'Orient. 
- Du c6t6 oriental, mentionnons ses liens professionnels et ses liens d'amitie avec Daisetz Teitaro Suzuki, 
auteur de: Essays on Zen Buddhism, 3 vol. (1930-1934); Introduction to Zen Buddhism (1934); 
Mysticism : Christian and Buddhist (1957), et avec John C. H. Wu, auteur de : The Golden Age of Zen 
(1967). De D. T. Suzuki, W. H. Shannon 6crit: «Dr. Suzuki (1870-1966) had a world-wide reputation 
for his knowledge of Zen Buddhism. Born in Kanasawa, Japan, he taught at leading universities in 
Japan, Europe, and the United States. His writings have served as a bridge between East and West, and 
his mastery of English prose has meant that his works are widely read.» T. MERTON. The Hidden 
Ground of Love. The Letters of Thomas Merton on Religious Experience and Social Concerns selected 
and edited by W. H. Shannon, New York, Farar, Straus, Giroux, 1985, p. 560-561. De John C. H. Wu, 
William Shannon 6crit: «Dr. John C. H. Wu, author of many books on jurisprudence, philosophy, and 
literature, was born in Ningpo, China, in 1899. He distinguished himself as both a scholar and a 
diplomat in China, the United States, and Europe. For thirteen years he was a member of the National 
legislature of the Republic of China. For three years he was Chinese ambassador to the Vatican. He has 
served as dean of the College of Chinese Culture in Taiwan, and as research professor of Asian studies 
at Seton Hall University in South Orange, New Jersey. Among his works are Beyond East and West 
(his autobiography) and The Golden Age of Zen with an introduction by Thomas Merton.» 
W. H. SHANNON. The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 611. 
- Du cdte occidental, mentionnons les liens professionnels de Merton avec le j6suite allemand Heinrich 
Dumoulin, auteur de : The Development of Zen after the Sixth Patriarch (1953) et de A History of Zen 
Buddhism (1963), et ses liens avec le jesuite irlandais William Johnston, auteur de : The Mysticism of 
the Cloud of Unknowing. A Modern Interpretation, (1967), The Still Point (1970) et Christian Zen 
(1971). De H. Dumoulin, W. H. Shannon 6crit: «Born in 1905 in Wevelinghoven, Rhineland, 
Germany, Heinrich Dumoulin was ordained a Roman Catholic priest as a member of the Society of 
Jesus. He has a doctoral degree in philosophy and a licentiate in theology and has been for many years 
professor of religion and Oriental thought at Sophia University in Tokyo, Japan. He has also served as 
secretary of the Commission of the Catholic Church in Japan for dialogue with non-Christian 
religions.)) W. H. SHANNON. The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 170. De William Johnston, 
William Shannon 6crit: «William Johnston, an Irish Jesuit priest, has lived in Japan since 1951. He 
received a doctorate in Mystical Theology in 1968 from Sophia University in Tokyo and has served on 
their faculty as professor of literature and religion. He is the author of numerous articles and works on 
mysticism and on East-West religious dialogue.)) W. H. SHANNON. The Hidden Ground of Love, 
[...], 1985, p. 439-440. 
2
 L'ouverture de l'Eglise catholique a 6t6 entering par les Peres conciliates et officialised dans le cadre 
de la : « Declaration de Ecclesiae habitudine ad religiones non-christianas (Nostra Aetate) », VATICAN 
II. Les seize documents conciliaires, Montreal & Paris, Fides, 1967, p. 547-554. 
3
 Comme temoin de cette ouverture de certains ordres monastiques au dialogue interreligieux : 
- En Occident, mentionnons la contribution de Dom Aelred Graham osb, b£nddictin ame>icain, prieur du 
monastere de Portsmouth au Rhodes Island qui s'est illustr6 au d£but des armies 1960 par la 
construction d'un jardin zen dans son monastere. II est Pauteur de Zen Catholicism (1963) pour lequel 
Merton a public" une recension destined au large public des lecteurs du journal America. T. MERTON. 
«Zen: Sense and Sensibility: Review of Dom Aelred Graham: Zen Catholicism. A Suggestion, New 
York, Harcourt, Brace & World, 1963, xxxv + 228 p.», America, vol. cviii, May 25th 1963, p. 752-754; 
et la contribution de dom Pierre Massein osb, b6n6dictin francais qui a ceuvre pendant douze ans a 
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interreligieux, tant en Occident qu'en Orient. C'est dans un tel terreau psychologique, 
social, culturel et religieux, fertile, que l'interet de Merton pour les sagesses orientales en 
general et le bouddhisme zen en particulier a pu se materialiser1, donnant forme a 
plusieurs ecrits. Ces ecrits furent d'ailleurs accueillis avec serieux, non seulement par ses 
compatnotes mais egalement par des specialistes occidentaux et orientaux du zen dont 
W. Johnston3, D. T. Suzuki1 et John C. H. Wu2. 
l'lnstitut catholique de Paris. II r^ ffechit depuis pres de 45 ans sur le bouddhisme, tout en essayant 
d'6tablir de justes comparaisons entre le bouddhisme et le christianisme. II est l'auteur de plusieurs 
articles dans P. POUPARD et M. DELAHOUTRE (6ds.). Dictionnaire des religions, 2 volumes, 3e 
edition revue et corrigee, Paris, PUF, 1993 (1984), xvi + 2218 p. 
- En Orient, mentionnons Thomas Merton lui-m€me, dans le cadre des trois conferences publiques qu'il 
rut appete a dormer a des groupes de moines et moniales asiatiques appartenant a diverses traditions 
spirituelles, dans le cadre de sa tournde asiatique a Pautomne 1968. Les textes de ces trois conferences 
ont 6fe publics en appendice de The Asian Journal of Thomas Merton, N. Burton, P. Hart and 
J. Laughlin (eds.), New York, A New Directions Book, 1973, xxix + 445 p. II s'agit de T. MERTON. 
«Thomas Merton's View on Monasticism. (Informal talk delivered at Calcutta, October 1968)», The 
Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 305-308; ((Monastic Experience and East-West 
Dialogue (Notes for a paper to have been delivered at Calcutta, October 1968)», The Asian Journal of 
Thomas Merton, [...], 1973, p. 309-317; ((Marxism and Monastic Prespectives (Talk delivered at 
Bangkok on December 10th, 1968)», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 326-343. II 
est important de situer le voyage de Merton en Asie dans cette double perspective du dialogue 
interreligieux et de sa longue quete de Dieu. Merton y avait 6te invite des 1964 par Heinrich Dumoulin 
- invitation qui lui avait efe refusee par les autorites de son monastere -, avant d'y etre rtinvife en 
1968 par Dom Jean Leclercq osb, pour y dormer une conference a des leaders asiatiques de divers 
milieux monastiques. A. LIPSKI. «Merton and Zen Buddhism», Thomas Merton and Asia: His Quest 
for Utopia, Cistercian Studies Series n° 74, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1983, p. 
21-36. Pour un bref resume des raisons qui ont preside et des interets precis de Merton a entreprendre 
ce voyage, le lecteur est invite" a consulter P. HART. «Foreword», The Asian Journal of Thomas 
Merton, [...], 1973, p. xxi-xxix et W. H. SHANNON. «Merton's Ecumenical Interests and His Asian 
Journey», 'Something of a Rebel' Thomas Merton, His Life and Works. An Introduction, Cincinnati, 
Ohio, St. Anthony Messenger Press, 1997, p. 41-44. 
' Pour connaitre les grands jalons de cette materialisation de l'interet de Merton pour le bouddhisme et les 
autres traditions orientales, le lecteur est invite a consulter A. LIPSKI. Thomas Merton and Asia. His 
Quest for Utopia, [...], 1983, iv + 92 p.; D. Q. McINERNY. ((Thomas Merton and Oriental Thought», 
Cistercian Studies, vol. 14, n° 1, 1979, p. 59-72; A. M. McMILLAN. ((Seven Lessons for Inter-faith 
Dialogue and Thomas Merton», The Merton Annual, vol. 15, 2002, p. 194-209; E. R. C. TAM. 
((Merlon's Interest in Zen-Taoism», Christian Contemplation and Chinese Zen-Taoism. A Study of 
Thomas Merton's Writings, Hong Kong, Tao Fong Shan Christian Centre, 2002, p. 19-49. 
2
 Dans sa «Preface» a Merton & Buddhism. Wisdom, Emptiness and Everyday Mind, l'£ditrice de ce recent 
ouvrage affirme Pavant-gardisme de Merton et son r61e de pionnier en Occident dans 1'interpretation du 
boudhisme aux Chretiens. B. B. THURSTON. «Preface», Merton & Buddhism. Wisdom, Emptiness & 
Everyday Mind. B. B. Thurston (ed.), The Fons Vitae Thomas Merton Series, Louisville, Kentucky, Fons 
Vitae, 2007, p. xiii. 
3
 L'appreciation par William Johnston de l'approche bouddhiste zen de Merton est signage par 
W. Shannon qui dans ses notes editrices 6crit: «Dr Wu writes in his letter of August 3 [1965] that he had 
met Father William Johnston, who said in a lecture that Merton's writings were "full of Zen even when 
they were not about Zen."» W. H. SHANNON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 
1985, p. 629. 
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Ces reflexions, toutes publiees dans la derniere decade de sa vie - surtout entre 1965 et 
1968 - Merton les desirait eclairantes pour une meilleure saisie des traditions spirituelles 
orientales par les Occidentaux, dont il deplorait, pour plusieurs, l'approche quelque peu 
volage. C'etait sa contribution personnelle au dialogue interreligieux. Ces reflexions, 
Merton les desirait egalement mobilisatrices pour ses compatriotes et coreligionnaires, 
afin de les aider a approfondir et radicaliser une experience religieuse qu'il jugeait trop 
superficielle et sans fruits reels et concrets de transformations interieures. Enfin, ces 
reflexions s'offraient surtout a lui comme un lieu privilegie pour sa propre et incessante 
quete spirituelle, une quete spirituelle clairement mise en evidence par E. Malits (1980) et 
A. Carr (1988), qui, l'une et l'autre soulignent d'ailleurs l'importance de l'experience 
bouddhiste zen de Merton a l'interieur de son propre parcours spirituel.3 
En plus du bouddhisme zen, Merton s'est egalement arrete a d'autres traditions orientales 
dont le taoisme4, l'hindouisme5 et le soufisme1, qui ont, elles aussi, nourri sa longue quete 
1
 C'est dans le cadre de la rencontre de Merton avec D. T. Suzuki, a New York le 20 juin 1964, que Suzuki 
a souligne" l'apport prerieux de Merton a une meilleure comprehension du bouddhisme zen en Occident. 
A cet 6gard, Merton ecrit dans son journal personnel: «Suzuki was especially pleased with my essay on 
Zen in Continuum [T. MERTON. «The Zen Revival», Continuum, vol. 1, n° 4, Winter, 1964, p. 523-
538.] and thought it was one of the best things on Zen that has been written in the West.» T. MERTON 
and D. T. SUZUKI. Encounter Thomas Merton & D. T. Suzuki, R. E. Daggy (ed.), Monterey, Kentucky, 
Larkspur Press, 1988, p. 84-85. 
2
 Son appreciation de l'expertise zen de Merton, John C. H. Wu la partage explicitement dans sa 
« Preface » a The Golden Age of Zen, alors qu'il ecrit: «Famer Thomas Merton's Introduction to this 
book presents an illuminating picture of the nature of Zen. Here as in his other writings he goes to the 
bottom of the things, and he finds that at bottom Humanity is one, and one with its Divine Source. I 
suggest that the reader should first study his introduction before he proceeds to take up the body of the 
book. In a real sense this book may be regarded as a long foot-note to the profound insights embodied in 
his introduction. I am grateful to Father Merton not only for the invaluable introduction he has 
contributed, but even more for his generous cooperation in the making of the book itself.» T. MERTON. 
«Preface», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, Taipei, Taiwan, United Publishing Center, 1975 (1967), 
p i . 
A. E. CARR. «The Wisdom of the Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit. 
Thomas Merton's Theology of the Self. Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1988, 
p. 75-95; E. MALITS. «A Poor Pilgrim», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming 
Journey, San Francisco, Harper & Row, Publishers, 1980, p. 98-119. 
4
 II est important de noter que la lire oeuvre majeure de Merton sur les traditions orientales a 6t6 consacree 
au taoisme et a donne" lieu a la publication de: The Way of Chuang Tzu, une ceuvre ecrite grSce a 
l'amicale collaboration de John C. H. Wu. T. MERTON. The Way of Chuang Tzu, New York, New 
Directions, 1965, 159 p. Les editions The Fons Vitae Thomas Merton Series prgparent actuellement la 
publication d'un Compendium intitule : Merton & Taoism. A Complete Compendium. 
5
 Meme si Merton n'a pas laisse de monographic, ni, semble-t-il, d'articles sur l'hindouisme, ce dernier a 
manifesto son interet pour l'hindouisme par le biais de son interSt pour Gandhi, avec la publication de : 
«A Tribute to Gandhiw, Seeds of Destruction, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1964, p. 221-234 et 
la publication de : Gandhi on Non-Violence. A Selection from the Writings ofMahatma Gandhi, edited 
with an introduction by Thomas Merton, New York, New Directions, 1965, 82 p.; et par le biais d'une 
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spirituelle, 1'aidant a relire et creuser sa propre experience de foi chretienne, tout en 
l'aidant a enrichir sa longue reflexion sur la metanoia chretienne, en lui offrant de 
nouveaux cadres et canevas d'expressions langagieres et d'experiences spirituelles. 
Ce sera Pobjet de ce 3e chapitre de notre argumentaire, de verifier la presence ou non de 
la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et de leur cinq composantes, dans 
les ecrits mertonniens consacres au bouddhisme zen, et de degager la facon dont Merton 
l'a actualisee, tout en verifiant, au passage, son exploitation ou non, de la metaphore des 
« vrai et faux moi». Avant de presenter et discuter les resultats de notre analyse des ecrits 
mertonniens consacres au bouddhisme zen, nous allons dans un premier temps situer le 
bouddhisme zen dans lequel Merton « a eu les pieds, le coeur et la tete » et en presenter 
quelques traits. C'est a travers le regard meme de Merton, d'abord celui d'un occidental, 
puis celui d'un moine cistercien et d'un contemplatif chretien, ouvert aux experiences 
spirituelles d'horizons culturels varies, que nous tracerons, en bref, un portrait du 
bouddhisme zen mertonnien, soulignant quelques uns des traits et caracteristiques qui ont 
retenu le plus l'attention de Merton et la notre. 
reflexion glogieuse sur le Bhagavad Gita, intitule: «The Significance of The Bhagavad Gita, ins£r£e en 
guise de quasi-introduction a: A. C. BHAKTIVEDANTA. The Bhagavad Gita as It Is, With 
Introduction, Translation and Authorized Purport by A. C. Bhaktivedanta Swami, Acharya, International 
Society for Krishna Consciousness, London, Collier Books, Collier-Macmillan LTD, 1968, p. 18-22. 
1
 Meme si Merton n'a laisse aucune monographic sur le soufisme, il s'y est inteYesse, laissant derriere lui: 
- plusieurs conferences destinees aux moines de son monastere, nous en avons reper6 quinze dans la liste 
des audioconferences qui nous a 6t€ fournie par Dr Paul Pearson du Thomas Merton Center; elles ont 
toutes 6t6 produites entre 1966 et 1968, 
- des recensions de livres, publi6es dans les Collectanea Cisterciensia en 1965 et 1967 - Collectanea 
Cisterciensia, vol. 27, 1965, p. 77-84 et Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, p. 179-194 -, 
- des poemes soufis, 
- ainsi qu'une reflexion percutante, reprise dans Contemplation in a World of Action, intituled: «Final 
Integration : Toward of'Monastic Therapy'». 
Quelques retranscriptions de ces audioconferences, quelques poemes, quelques extraits de ces recensions 
et 1'integrate de «Final Integration : Toward of 'Monastic Therapy'» ont tte\ entre autres, publics dans : 
R. BAKER and G. HENRY (eds.). Merton & Sufism. The Untold Story. A Complete Compendium. The 
Fons Vitae Thomas Merton Series, Louisville Kentucky, Fons Vitae, 1999,338 p. 
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6.1 Les grands traits du zen mertonnien 
Introduction 
L'interet de Merton pour le bouddhisme zen depasse de toute evidence les frontieres 
d'une simple curiosity passagere. Pendant plus de dix ans, Merton s'y est veritablement 
engage comme homme, comme ecrivain, comme moine, et comme contemplatif. II a de 
toute evidence depasse le seuil de la seule initiation, cherchant a l'approfondir dans ses 
ecrits successifs , tant par ses nombreuses lectures, ses contacts directs avec des 
specialistes orientaux et occidentaux du bouddhisme zen, que par ses rencontres avec des 
bouddhistes de diverses allegeances3. Aussi, Merton a-t-il ete en mesure de presenter a 
ses concitoyens sa propre hermeneutique du bouddhisme zen. Nous en tracons ici les 
grandes lignes et en precisons les principaux parametres. A cet effet, nous aborderons le 
zen mertonnien successivement sous les aspects suivants : i) 1'expertise de Merton, ii) le 
contexte de la double ouverture ecclesiale, iii) un zen suzukien, occidentalism et 
christianise, iv) un zen de l'Ecole du Sud, v) une reference constante a 1'experience 
spirituelle chretienne, vi) ce qu'il n'est pas, vii) quelques propositions de definition, viii) 
une experience spirituelle, metaphysique et ontologique, ix) une experience spirituelle 
difficile a exprimer, x) une experience spirituelle en lien de parente avec celle de la 
mystique chretienne apophatique, xi) une experience spirituelle pertinente pour 
l'Occident en crise, xii) une experience spirituelle compatible avec Pexperience 
spirituelle chretienne, xiii) une experience spirituelle precieuse pour les Chretiens, xiv) un 
chemin de transformation en profondeur de la conscience humaine et de la personne 
humaine. 
1
 Les lecteurs qui desireraient une approche compl6mentaire a celle mise de l'avant par l'auteure de la 
prdsente recherche, pour leur saisie des grands traits du bouddhisme zen mertonnien, sont invites a 
consulter: E. R. C. TAM. «Merton's Understanding of Zen», Christian Contemplation and Chinese Zen-
Taoism, [...], 2002, p. 71-90. 
2
 Notons en particulier: «Wisdom in Emptiness» (1961), «The Zen revival» (1964), «A Christian Looks at 
Zen» (1966), Mystics and Zen Masters (1967) et Zen and the Birds of Appetite (1968). 
3
 Notons entre autres, les rencontres de Merton avec le Dalai' Lama (les 4 et 6 novembre 1968) dans le 
cadre de son periple asiatique, et sa rencontre au monastere de Gethsemani avec le moine bouddhiste 
Nhat Hanh (mai 1966). Merton ddcrit le contenu de ses deux rencontres avec le Dalai' Lama dans: The 
Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 100-102 et 112-113. L'&Iiteur de The Hidden Ground of 
Love souligne la visite de Nhat Hanh au monastere de Getsemani en mai 1966. W. H. SHANNON. «To 
ThichNhatHanh», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 381. 
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6.1.1 Le zen mertonnien : V expertise de Merton 
Lorsque Merton, le moine et le contemplatif, aborde le bouddhisme zen, il demeure 
conscient de ses contours personnels. II n'occupe aucun poste universitaire et ne dirige 
aucune chaire de recherche. Neanmoins, ses nombreux echanges et ses collaborations ad 
hoc avec des universitaires et chercheurs, tant japonais (D. T. Suzuki), chinois (John C. 
H. Wu3 et Richard Chi4), allemand (H. Dumoulin5), qu'irlandais (W. Johnston1), tous 
1
 Les lecteurs interess6s a explorer les limites de l'expertise mertonnien du bouddhisme zen sont invites a 
consulter: W. F. HEALEY. «Thomas Merton's Evaluation of Zen», Angelicum, vol. 52, n° 3, 1975, 
p. 385-409 et J. P. KEENAN. «The Limits of Thomas Merton's Understanding of Buddhism», Merton & 
Buddhism [...], 2007, p. 118-133. 
2
 Rappelons la collaboration avec D. T. Suzuki, inittee par Merton a l'occasion de la redaction de: 
«Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, New York, A New Directions Book, 1968, 
p. 99-138. Dans ses notes preliminaries a «Wisdom in Emptiness», Merton precise l'objet de sa demande 
a D. T. Suzuki et les raisons qui Ton motive" a la lui transmettre. II e\ait: «In the spring of 1959, after the 
completion of some translations from the Verba Seniorum, which has been published by New Directions 
under the title of The Wisdom of the Desert, it was decided to send the text of the translation to Daisetz 
Suzuki, one of the most prominent Oriental scholars and contemplatives of our day. It was felt that the 
Verba, in their austere simplicity, bore a remarkable resemblance to some of the stories told of the 
Japanese Zen Masters, and that Dr. Suzuki would probably be interested in them for that reason. He 
received with pleasure the suggestion to engage in a dialogue about the "wisdom" of the Desert Fathers 
and of the Zen Masters.» 
It was felt that an exchange of views would contribute something to the mutual understanding of East and 
West, and that it might be quite enlightening to confront the Egyptian monks of the fourth and fifth 
centuries with Chinese and Japanese monks of a slightly later date. T. MERTON. «Wisdom in 
Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 99. 
3
 Rappelons que Merton a r&iige" une introduction au livre de John C. H. Wu: The Golden Age of Zen 
(1967) et que ce dernier a 6t6 mis a contribution pour guider Merton dans sa preparation a la redaction 
de The Way ofChuang Tzu (1965). T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden 
Age of Zen [...], 1967, p. 1-28; The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, 159 p. 
4
 De Richard S. Y. Chi, l'&liteur de The Hidden ground of Love <5crit: «Richard S. Y. Chi, born in Peking 
on August 3, 1918, studied first in his native China, where he received a BS. At Nankai University and 
then in England, where he holds Doctor of Philosophy degrees from both Oxford and Cambridge. For a 
brief time, he lectured at Oxford and Cambridge and served as curator of the Oriental Art Galery in 
Bristol, England. In 1965 he came to Indiana University, where he now holds the rank of professor. [...] 
In the fall of 1967 he was put in contact with Thomas Merton [...] about a translation of Shen Hui [he 
had made].» W. H. SHANNON. «To Richard S. Y. Chi» The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 121-
122. 
C'est a la suite de cette premiere prise de contact par Richard Chi, que Merton a 6t6 amend a 6crire une 
introduction au livre de ce dernier sur Shen Hui. MSme si ce livre n'a jamais 6te publie\ l'introduction de 
Merton l'a 6te quant a elle, sous le titre de «The Zen Insight of Shen Hui», The Merton Annual, vol. 1, 
1988, p. 5-15. Commentant cette introduction, Chi avait 6crit a Merton le 23 avril 1968: «Your 
introduction is really a masterpiece. This is the first time I have seen anything written by a non-Chinese 
with such a deep understanding of Ch'an. It will be immortal, and the work of Shen Hui will also be 
immortalized by your introduction.)) P. HART. ((Editor's Note to The Zen Insight of Shen Hui», [...], 
1988, p. 4. 
5
 Rappelons que H. Dumoulin a officiellement invite Merton, a V€t€ 1964, a venir s'impr6gner du 
bouddhisme zen japonais. T. MERTON. «To Heinrich Dumoulin», The Hidden Ground of Love, [...], 
1985, p. 171-172. 
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engages en de tres serieuses recherches sur le bouddhisme zen, temoignent de son propre 
esprit de recherche et de la qualite exceptionnelle de ses reflexions sur le sujet, tout en 
l'inserant dans ce cercle d'experts. 
Meme si son expertise a &e reconnue pas ses interlocuteurs, Merton, le moine-ecrivain, a 
toujours voulu garder sa liberie de pensee et d'ecriture, leur rappelant qu'il n'etait pas un 
specialiste de la question2, tout en se permettant fort paradoxalement de reagir, parfois 
fermement, au contenu de leurs ecrits. Ainsi en fut-il dans « The Zen Revival 3», ce long 
commentaire que Merton a publie en 1963, en reaction a la publication, par H. Dumoulin, 
de : A History of Zen Buddhism4. Merton y affirme son net disaccord avec 
1'interpretation dumoulienne de la doctrine zen de Hui Neng et y propose sa propre 
hermeneutique. A Dumoulin qui reagissait par lettre, a la position publique de Merton, 
Merton repond tout candidement: « This may be pure madness on my part, and as I say, 
it is only my own understanding of zen, so I cannot even claim that it is a correct 
interpretation of Hui Neng. But it does seem to me to be the meaning of Hui Neng's 
verse, as oppossed to that of Shen Hui.5» 
Au sein de cette elite intellectuelle du milieu du XX6 siecle, Merton a ainsi occupe une 
reelle place, y apportant et Penrichissant de sa propre contribution: celle d'un moine, 
d'un contemplatif, d'un chretien, d'un occidental et d'un interlocuteur respecte. 
6.1.2 Le zen mertonnien : dans le contexte d'une double ouverture ecclesiale 
L'extraordinaire et exceptionnel engagement professionnel et scientifique de Merton a 
l'egard du bouddhisme zen ne peut s'expliquer en dehors de la feconde ouverture des 
Peres de PEglise et celle, plus recente mais non moins reelle, des Peres conciliaires. 
1
 Rappelons que Merton a 6crit une preface au livre de W. Johnston : The Mysticism of The Cloud of 
Unknowing. A Modern Interpretation. T. MERTON. «Foreword», W. JOHNSTON. The Afysticism of 
The Cloud of Unknowing. A Modern Interpretation, New York, Rome, Tournai, Paris, Desclde Company, 
1967, p. xi-xiv. 
2
 Ce rappel sur son «inconnaissance » du bouddhisme zen, Merton l'exprime a D. T. Suzuki en mars 1959 
et la reexprime clairement a ses lecteurs de Mystics and Zen Masters en 1967. T. MERTON and 
D. T. SUZUKI. Encounter Thomas Merton & D. T. Suzuki, [...], 1988, p. 5; «Mystics and Zen Masters», 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 43. 
3
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 523-538. 
4
 H. DUMOULIN. A History of Zen Buddhism, translated by P. Peachey, New York, Pantheon Books, 
1963, 335 p. 
5
 T. MERTON. «To Heinrich Dumoulin», The Hidden ground of Love, [...], 1985, p. 171. 
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Merton, le moine, n'hesite pas a situer son propre interet face au bouddhisme zen dans la 
ligne de l'ouverture des Peres de l'Eglise, et dans la ligne de l'ouverture d'Augustin et de 
Thomas d'Aquin aux principaux courants de pensee, qui ont, non seulement modele la 
pensee de leur epoque respective, mais egalement tres fortement marque le deploiement 
de la pensee en Occident1. 
Aussi, Merton se plait-il a souligner a ses interlocuteurs et lecteurs, l'ouverture passee de 
ces grands maitres de l'Eglise. Une ouverture a Platon pour les Peres de l'Eglise2, a 
Plotin pour Augustin3, et a Aristote et Averroes pour Thomas d'Aquin4. C'est une telle 
confidence que Merton livre a son ami John C. H. Wu, dans une lettre datee du 14 mars 
1964, alors qu'il lui ecrit: 
I have been for some time persuaded of the immense importance 
of a prudent study of Oriental philosophy by some of us in the 
West, particularly in the kind of perspective that guided some of 
the early Church Fathers in their use of Platonism, and St. 
Thomas in his use of Aristotle.5 
Si Merton situe sa propre ouverture au bouddhisme zen dans la ligne de l'ouverture de 
ses predecesseurs, il la place egalement dans la trajectoire du decret conciliaire: de 
Ecclesiae habitudine ad religiones non-christianas — « L'Eglise et les religions non 
chretiennes» - officialisant l'ouverture de l'Eglise catholique aux religions non 
chretiennes. Aussi, Merton n'hesite aucunement a affirmer clairement son engagement 
monastique en Eglise, dans le cadre de ce nouveau creneau de preoccupations ecclesiales. 
C'est l'objet des propos qu'il livre a ses lecteurs de Conjectures of a Guilty Bystander, en 
y signant sa preface, en novembre 1965. II y ecrit: 
1
 Pour plus d'informations sur cette ouverture des Peres de l'Eglise, d'Augustin et de Thomas d'Aquin, le 
lecteur est invite" a consulter : J. CHEVALIER. « L'avenement du christianisme », « La constitution de la 
pensee chr&ienne. Saint Augustin » et « Saint Thomas d'Aquin et son epoque », Histoire de la pensee 
vol. 2, La pensee chretienne, Paris, Flammarion, 1956, p. 15-66; 72-126; 286-371. 
2
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 612. 
3
 T. MERTON. «A Note To The Reader», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p. 11. 
4
 T. MERTON. «A Note To The Reader», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p. 11; «To John C. H. Wu», 
The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 612. 
Pour plus d'informations concernant les influences de Platon, Plotin, Aristote et Averro6s dans l'histoire 
de la pensee humaine, le lecteur est invite a consulter : B. PARRAIN (dir.). Histoire de la philosophie, 
vol. 1, Orient - Antiquite - Moyen age, coll. « Encyclopedie de la Pleiade », Paris, Gallimard, 1969, 
1726 p. 
5
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden ground of Love, [...], 1985, p. 611-612. 
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If the Catholic Church is turning to the modern world and to the 
other Christian Churches, and if she is perhaps for the first time 
seriously taking note of the non-Christian religions in their own 
terms, then it becomes necessary for at least a few contemplative 
and monastic theologians to contribute something of their own to 
the discussion. That is one of the things this book attempts to do. 
It gives a monastic and personal view of these contemporary 
questions.1 
Merton trouve done en cette double ouverture des autorites religieuses passees et 
presentes, une legitimation de son interet, de ses recherches et de son engagement a 
l'egard du bouddhisme zen. 
6.1.3 Le zen mertonnien : un zen suzukien ... occidentalism ... christianise 
C'est par sa lecture et une etude minutieuse des oeuvres de D. T. Suzuki (1870-1966) , 
etude initiee des le milieu de annees cinquante, comme en temoigne Merton dans la suite 
de sa rencontre historique avec D. T. Suzuki a New York en juin 19643, que Merton a &e 
introduit au bouddhisme zen. Merton a voue une admiration sans bornes a D. T. Suzuki . 
II le presente a ses lecteurs comme un des universitaires et des contemplatifs les plus 
eminents de son epoque5, une figure du XXe siecle aussi marquante que ne le furent 
Einstein et Gandhi6. Les qualificatifs qu'il utilise a son egard sont fort elogieux. D. T. 
Suzuki, ecrit Merton, dans rhommage qu'il lui rend a la suite de son deces, symbolise a 
la fois : «the 'Superior Man' of the ancient Asian, Confucian and Buddhist traditions » 
1
 T. MERTON. «Preface», Conjectures of A Guilty Bystander, Garden City, New York, Image Books, 
1966, p. 7. 
2
 Parmi les principals oeuvres de Suzuki qui ont forme" la pens^e zen de Merton, mentionnons: 
D. T. SUZUKI. An Introduction to Zen Buddhism, London, Rider & Company, 1960; Mysticism: 
Christian and Buddhist, New York, 1957; Studies in Zen, London, Rider, 1957; Zen and Japanese 
Buddhism, Tokyo, Japanese Travel Bureau, 1961; Zen Buddhism: Selected Writings of D. T. Suzuki, 
W. Barret (ed.), Garden City, New York, Doubleday Anchor Books, 1956; The Zen Doctrine of No Mind, 
London, Rider and Company, 1958; D. T. SUZUKI, E. FROMM, R. de MARTINO. Zen Buddhism and 
Psychoanalysis, New York, Harper & Brothers, 1960. 
3
 T. MERTON and D. T. SUZUKI. Encounter Thomas Merton & D. T. Suzuki, [...], 1988 (1964), p. 85. 
4
 T. MERTON and D. T. SUZUKI. Encounter Thomas Merton & D. T. Suzuki, [...], 1988 (1965), p. 69. 
5
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 99. 
6
 T. MERTON. «D. T. SUZUKI: The Man and His Work», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 
(1967), p. 59. 
7
 T. MERTON. «D. T. SUZUKI: The Man and His Work», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 
(1967), p. 61. 
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et «that 'True Man of No Title' that Chuang Tzu and the zen masters speak of. S> D. T. 
Suzuki fut veritablement le maitre zen de Merton2. C'est ainsi que Merton le qualifie. 
Suzuki est demeure ce maitre zen tout au long des annees d'ouverture et d'engagement 
personnel et professionnel de Merton a l'egard du bouddhisme zen, m§me si Merton avait 
developpe a l'egard d'un autre grand sage oriental, John C. H. Wu, une profonde et 
evidente amitie3. 
En Suzuki, Merton, le contemplatif et le mystique Chretien, avait touche a une expression 
vivante, appelante et interpellante du bouddhisme zen4. Un bouddhisme zen 
contemporain, inculture a 1'Occident chretien. Un bouddhisme zen tout a la fois 
compatible avec la mystique chretienne - plus specifiquement avec celle de Ruysbroeck5 
et plus encore avec celle de Maitre Eckhart6 - et accessible a la pensee occidentale7. Un 
bouddhisme zen apte a 1'aider a approfondir sa propre quete spirituelle, et susceptible 
d'ebranler le cartesianisme occidental que Merton voyait comme un obstacle majeur a 
une reelle et feconde descente en soi, et pierre d'achoppement a une veritable rencontre 
de Dieu. Un Dieu que l'occidental percevait trop souvent comme un objet8. 
Merton n'a jamais cache la profonde affinite spirituelle qu'il ressentait a l'egard de celui 
qui etait considere, a l'epoque, comme la plus grande figure du zen en Occident9, et de 
1
 T. MERTON. «D. T. SUZUKI: The Man and His Work», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 
(1967), p. 61. 
2
 T. MERTON. «Zen : a Way of Living Life Directly», The Springs of Contemplation. A Retreat at the 
Abbey of Gethsemani, J. M. Richardson (ed.), New York, Farrar, Straus, Giroux, 1992 (1968), p. 183. 
3
 Pour appiicier la f6condite" de cette amide" r6elle entre Merton et John C. H. Wu, le lecteur est invite" a 
consulter le t6moignage du fils de ce dernier. J. WU Jr. «A Lovely Day for A Friendship. The Spiritual 
and Intellectual Relationship Between Thomas Merton and John Wu as Reflected in Their 
Correspondence)), The Merton Annual, vol. 5,1992, p. 311-354. 
4
 T. MERTON. «D. T. SUZUKI: The Man and His Work», Zen and the Birds of Appetite, [...] 1968 
(1967), p. 62. 
5
 T. MERTON and D. T. SUZUKI. Encounter Thomas Merton & D. T. Suzuki, [...], 1988 (1959), p. 51. 
6
 T. MERTON. «D. T. SUZUKI: The Man and His Work», Zen and the Birds of Appetite, [...] 1968 
(1967), p. 63. 
7
 T. MERTON. «D. T. SUZUKI: The Man and His Work», Zen and the Birds of Appetite, [...] 1968 
(1967), p. 63. 
8
 Merton aborde cette question des limites du cartesianisme dans T. MERTON. «New Consciousness)), Zen 
and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1967), p. 22 et ss. 
9
 J. P. KEENAN. «The Limits of Thomas Merton's Understanding of Buddhism», Merton & Buddhism 
[...], 2007, p. 121. Les lecteurs int6ress6s a circonscrire les limites du zen suzukien sont invites a 
consulter Pimigrale de cette reflexion de John Keenan, des pages 118 a 132. 
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celui qui a introduit plusieurs Occidentaux au bouddhisme zen1. Merton a recu Suzuki au 
coeur de son propre mystere, communiant au mystere de ce dernier, au dela des frontieres 
culturelles. L'un et l'autre se sont rejoints au niveau de l'essentiel qui les habitait. lis se 
sont ainsi ouverts a la dimension transculturelle de l'etre humain, cette dimension que 
Merton associe a l'humain pleinement mature et accompli2. 
6.1.4 Le zen mertonnien : un zen de l'Ecole du Sud 
Dans le contexte de ses nombreuses lectures et de ses contacts personnels avec des 
specialistes occidentaux et orientaux du zen, Merton a ete appele a se familiariser, voire a 
approfondir, quelques grands moments de l'histoire du bouddhisme zen. Ce faisant, il a 
ete amene, d'une part, a prendre conscience de sa proximite de coeur avec le zen de 
l'Ecole du Sud, et d'autre part, a preciser ce qui, dans ce courant de pensee bouddhiste 
zen, pouvait lui offrir un terreau fertile pour sa propre quete spirituelle. C'est dans un 
double cadre, d'abord celui de sa prise de position critique face a la publication par H. 
Dumoulin de : A History of Zen Buddhism (1963)3 et ensuite, celui de sa recherche sur le 
zen de Shen Hui realise en 1968 a la demande de R. Chi, que Merton a ete amene a livrer 
a ses lecteurs, ce qui, du bouddhisme zen de l'Ecole du Sud rejoignait le plus sa 
sensibilite spirituelle. Nous en reprenons quelques elements parmi les plus 
caracteristiques. 
D'abord, Merton semble apprecier 1'importance que le bouddhisme zen de cette Ecole, 
avec Hui Neng comme sixieme patriarche, accorde a 1'illumination: une illumination 
J. A. NISOLE. «Note liminaire», Rencontres d'un occidental avec le zen, coll. « la pensee en chemin », 
Montreal, Liber, 2006, p. 7. 
2
 Merton aborde cette dimension transculturelle de l'etre humain dans «Final Integration. Toward a 
'Monastic Therapy'», Monastic Studies, vol. 6, 1968, p. 87-99. 
3
 Cette prise de position de Merton a 6t€ publiee dans un premier temps, sous le titre de: «The Zen 
Revival)), [...], 1964, p. 523-538, avant d'etre retravaill6e et publiee dans un second temps, dans Mystics 
and Zen Masters, sous le titre de «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967,p.3-
44. Dans «Mystics and Zen Masters)), Merton s'arr&e au bouddhisme zen de Hui Neng presentant ainsi 
Phomme. Dans un premier extrait, Merton 6crit: «Hui Neng and his tradition, [...] represent [...] me 
purest and most original exemplars of the Zen spirit.)) Et dans un second, Merton precise : «Hui Neng, 
the sixth Zen patriarch, was probably not himself the author of the Platform Scripture, which is, 
however, the official manifesto of his "Southern School," the most successful as well as the most 
characteristically Chinese school of Zen Buddhism. All authorities seem to agree that Hui Neng's Zen is 
"pure Zen".» T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), 
p. 38et42. 
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subite, et non le fruit de la meditation ou de quelque ascese que ce soit1. Ensuite, Merton 
souligne les caracteres non doctrinal, concret et existentiel de ce bouddhisme zen sous 
1'influence de ce meme Hui Neng2. Puis, Merton met en evidence la simplicity la 
profondeur, la franchise, la clarte et l'aspect paradoxal que Shen Hui, le septieme 
patriarche de cette Ecole, a insuffle au bouddhisme zen du Sud3. Enfin Merton, toujours 
dans la ligne de ce septieme patriarche, met en relief la priorite accordee a 1'experience 
.... l'experience de la vie telle qu'elle est4. Cette priorite de Shen Hui s'avere, ecrit 
Merton, inseparable de celle reconnue par l'Ecole du Sud pour 1'illumination5. Aussi, 
Merton resume-t-il ainsi le zen de ce grand maitre et patriarche de l'Ecole du Sud, 
soulignant la double importance de l'experience et de 1'illumination. Definissant le zen 
de Shen Hui, Merton ecrit: 
There is much more : there is the sudden enlightenment in which 
life is fully experienced as at once illusionless and mindless : as 
prajna. At this point meditation and morality can really begin. 
Once one "sees" life as it is, illusionlessly, mindlessly, unfettered 
by compulsion and artificiality and formalism, once one sees that 
there is nothing else to it: that meditation is not more than living, 
or anti-living, but living without explanation and without 
attachment to the self-contradiction which is life. Life lived 
without attachment is itself meditation and enlightenment.6 
6.1.5 Le zen mertonnien : une reference constante a l'experience spirituelle chretienne 
Lorsque Merton, le moine et le contemplatif chretien, reflechit sur le bouddhisme zen, il 
ne le fait pas en dehors de sa propre experience chretienne, ni en dehors de cette longue 
tradition chretienne et biblique a laquelle ses lecteurs occidentaux sont familiers, puisque 
ces derniers ont grandi et evoluent toujours dans un cadre socioculturel tout imbibe de 
culture et valeurs chretiennes. A Pexemple de D. T. Suzuki, Merton n'hesite aucunement 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 43. 
2
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...],1967 (1964), p. 43. Merton 
profite du cadre de cette reflexion pour souligner son vif intent et sa connivence avec la vision du zen 
apporte' par Hui Neng. II etrit d'ailleurs a ce sujet: «Here again we return to Hui Neng and his 
tradition, as representing the purest and most original exemplars of the Zen spirit.» T. MERTON. 
((Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [. ..],1967 (1964), p. 38. 
3
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968) p. 5. 
4
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968) p. 13. 
5
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968) p. 14. 
6
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968) p. 14. Les mises en relief l'ont &e" par 
Merton lui-meme. 
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a decrire et approfondir l'experience bouddhiste zen en reference constante a l'experience 
spirituelle chretienne. 
Merton utilise l'experience spirituelle chretienne comme une reference connue, apte non 
seulement a mieux faire saisir a ses lecteurs, la richesse de l'experience bouddhiste zen, 
mais egalement apte, a leur montrer comment cette derniere pourrait aider le chretien a 
radicaliser et approfondir sa propre experience spirituelle de salut. Merton a nettement et 
sciemment oriente son dialogue avec le bouddhisme zen, sur la voie de l'experience 
spirituelle1, seul terreau propice au fleurissement du dialogue interreligieux. II s'agit 
d'une experience spirituelle partagee humblement, dans le respect mutuel2 et dans la 
recherche de certains points de convergence, ou de relatives similarites experientielles, 
qui maintiennent ouvert le dialogue. 
Si Merton resiste a vouloir etablir des comparaisons claires et precises entre le 
bouddhisme zen et le christianisme, soit au niveau theologique, philosophique ou 
metaphysique3, il n'hesite aucunement a souligner plusieurs analogies et a mettre en 
evidence de nombreuses correspondances entre ces experiences spirituelles4. Ces 
correspondances, il constate qu'elles sont tres souvent vehiculees par 1'usage du langage 
poetique et phenomenologique, un langage qu'il prefere a celui de la metaphysique ou de 
la theologie, comme il l'affirme a la fois dans « A Christian Looks at zen » (1967 [1966]) 
et« Mystics and Zen Masters » (1967)5. 
Ces analogies abondent dans les oeuvres mertonniennes consacrees au bouddhisme zen6 
et touchent de multiples facettes des experiences spirituelles bouddhistes et chretiennes7. 
1
 T. MERTON. «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 204-205 et 
209; «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 3 et ss. 
2
 T. MERTON. «To Marco Pallis», The Hidden Ground of Love, [...], 1985 (1965), p. 469. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 2. 
10 et 27; «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 209; 
«Postface», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 139. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 25 
et ss.; ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 209; «The Study 
of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8, 13. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 11; 
«Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 20. 
6
 Merton exploite cette approche analogique dans 17 des 32 documents soumis a notre 6tude pour ce volet 
de la recherche et n'hesite pas a bien identifier son approche analogique. 
7
 A titre d'exemple, Merton souligne l'existence d'une correspondance analogique entre : 
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Dans un tel contexte, il n'est pas surprenant de constater l'importance que Merton 
accorde a cette approche analogique dans sa «Preface» a 1'article de Sally Donnely: 
« Marcel and Buddha: A Metaphysics of Enlightenment1 » (1967-1968), alors qu'il en 
souligne avec insistance l'usage par l'auteure. II est evident que cette approche 
analogique caracterise les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen2. A cet egard, il nous 
semble tres important de souligner que c'est grace a cette approche analogique qu'est 
rendue possible notre etude sur la reprise par Merton de la triple cle biblique de Mc, 8, 
34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour le present volet de notre recherche, puisque c'est par le biais 
de ces correspondances et analogies que nous pourrons deceler la presence de ces trois 
cles, dans l'hermeneutique mertonnienne du bouddhisme zen. 
6.1.6 Le zen mertonnien : ce qu'il n'est pas 
Lorsque Merton s'adresse a ses compatriotes occidentaux et qu'il avance sur le terrain 
incertain et mouvant d'une possible definition du bouddhisme zen, il commence par une 
- vivre l'esprit du Bouddha dans le bouddhisme zen et vivre l'esprit du Christ dans le christianisme. 
T. MERTON. «Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. 
- le vide et la pauvrete dans le bouddhisme zen et l'innocence retrouvee d'Adam dans le christianisme. 
T. MERTON and D. T. SUZUKI. Encounter. Thomas Merton & D. T. Suzuki, [...], 1988 (1959), 
p. 40. 
- le chemin du Tao dans le taoi'sme et la vie de foi dans le christianisme. T. MERTON. «A Study of 
Chuang Tzu», The Way ofChuang Tzu [...], 1965, p. 23-24. 
- le monachisme bouddhiste zen et le monachisme cistercien. T. MERTON. «Zen Buddhist 
Monasticism», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1965), p. 225 et ss. 
- Pexpfrience de transcendance bouddhiste zen qui ouvre sur le « vide » et l'experience chr&ienne de 
transcendance, centree sur le Christ. T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of 
Appetite, [...], 1968 (1966), p. 74. 
- l'expfrience zen du « vide » dans le sunyata, Pexp6rience de la nuit mystique de Jean de la Croix et 
l'exp&ience de la mystique chr6tienne apophatique. T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», 
J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...] 1967 (1966), p. 4; «The Zen Koan», Mystics and Zen 
Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
- l'esprit d'enfance de Chuang Tzu dans le taoi'sme, et la liberte" de l'Esprit chez saint Paul. T. MERTON. 
«To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...] 1985 (1961) p. 615. 
- le paradoxe exploite dans le bouddhisme zen et la folie de la croix mise en evidence par saint Paul. 
T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), 
p. 23 et ss. 
1
 T. MERTON. «Foreword» S. DONNELY. «Marcel and Buddha: A Metaphysics of Enlightenment)), 
Journal of Religious Thought, vol. 24, n° 1, 1967-1968, p. 51-81. Cette preface de Merton a 6t6 reprise 
sous le titre de «Nirvana», dans Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 79-89. 
2
 Nous retrouvons Sgalement chez D. T. Suzuki une telle approche analogique. Elle nous apparait 6vidente 
dans : D. T. SUZUKI. Essais sur le bouddhisme zen, Series I, II, III, coll. « Spiritualties vivantes » 
n° 202, Paris, Albin Michel, 2003 (1940), 1236 p. et dans Mysticism: Christian and Buddhist, World 
Perspectives Series n° 12, R. N. Anshen (ed.), New York, Harper & Brothers Publishers, 1957, xix+ 
214 p. 
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clarification breve et incisive qui precise des le depart ce que le bouddhisme zen n'est 
pas. Une telle precaution s'est imposee a Merton, pour faire eclater les frontieres souvent 
reductrices d'une pensee occidentale a dominante rationnelle1, et pour amener ses 
lecteurs vers des horizons de conscience, insoupconnes. Aussi en 1964, 1966 et 1967 
dans: «The Zen Revival », «A Christian Looks at Zen» et «Mystics and Zen 
Masters », Merton enumere plusieurs elements de ce cadre restreignant dans lequel les 
Occidentaux sont tentes, soit par ignorance, soit a cause de certains prejuges2, d'enfermer 
le bouddhisme zen. 
Le bouddhisme zen, affirme clairement et categoriquement Merton n'est pas : une 
religion, ni une philosophic, ni un systeme de pensee ou un systeme explicatif du monde, 
ni une ascese, ni une ideologic, ni une mystique, ni la recherche d'autosatisfaction 
personnelle, ni un repos dans les profondeurs du silence, ni un retrait du monde exterieur, 
ni un rejet de la matiere, ni une recherche de certitudes de quelques natures qu'elles 
soient, ni une technique d'introversion, ni une methode de contemplation.3 
6.1.7 Le zen mertonnien : quelques propositions de definition 
L'esprit cartesien de l'occidental l'incite a reclamer une definition pour toutes nouvelles 
realties qui se presentent a son champ de conscience, question d'etre en mesure de 
« determiner par une formule precise l'ensemble des caracteres qui appartiennent a un 
1
 T. MERTON. Conjectures of a Guilty Bystander, [...], 1966, p. 285; «New Consciousness)), Zen and the 
Birds of Appetite, [...], 1968 (1967), p. 22. Dans cette derniere reTe>ence, Merton y decrit ainsi 
l'occidental moderne et sa pensee cartesienne : «In our evaluation of the modern consciousness, we 
have to take into account the still overwhelming importance of the Cartesian cogito. Modern man, in so 
far as he is still Cartesian [...] is a subject for whom his own self-awareness as a thinking, observing, 
measuring and estimating "self is absolutely primary. It is for him the one indubitable "reality," and 
all truth starts here.» 
2
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 281; 
«A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 3. 6. 19; 
«Is Buddhism Life-Denying?», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 93-95; 
«New Consciousness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 15. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 3. 
6; «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 12. 14 et 20-21; 
«The Zen Revival)), [...], 1964 p. 526. 527. 531; «Zen: A Way of Living Life Directly)), The Springs of 
Contemplation [...], 1992 (1968) p. 183. Plusieurs de ces facettes de ce que n'est pas le zen sont deja 
bien cern6es par D. T. Suzuki dans: D. T. SUZUKI. « Qu'est ce que le zen? », Introduction au 
bouddhisme zen, preface de C. G. Jung, traduit pas N. Tisserand et N. Rougier, Paris, Editions 
Bucher/Chastel, 1978, p. 46-60. 
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concept.1 » Aussi, a la fois Suzuki2, dans un premier temps, et Merton, dans un second 
temps, ont tente plusieurs propositions de definition du zen dans leurs ecrits respectifs 
destines au public occidental. Lorsqu'il ose ses definitions du zen, Merton fait appel 
tantot a la realite de la conscience3, tantot a celle de la liberation4, tantot a celle d'une 
spiritualite ... religieuse5, tantdt a celle d'un chemin6, enfin, tantot a celle d'une 
experience7. Nous reprenons chacune de ces realties a tour de role, pour illustrer la place 
qu'elles occupent dans ces propositions mertonniennes de definition du zen. 
Quant a la realite de la conscience, Merton l'insere dans sa definition du zen, entre autres, 
en ces deux articles : « zen Buddhist Monasticism » (1967 [1965]) et « Mystics and Zen 
Masters » (1967 [1964]). Dans le premier article, Merton presente cette conscience 
comme une prise de conscience de la vie telle qu'elle est. II ecrit: 
Zen is a full awareness of the dynamism and spontaneity of life, 
and hence it cannot be grasped by mere introspection, still less 
by dreaming. Suzuki says, "Zen must be seized with bare hands, 
with no gloves on." It requires a real alertness and effort, and 
one's entire, undivided attention: however, the attention is given 
not to a theory or to an abstract truth, but to life in its concrete, 
existential reality, here and now.8 
Alors que dans le second article, Merton presente cette conscience avec une formule tres 
concise, aux caracteres visiblement philosophiques, dont les traits enigmatiques gardent 
le lecteur occidental tres certainement ouvert et en eveil. II y ecrit : 
1
 P. ROBERT. Dictionnaire alphabetique & analogique de la langue francaise, Soci&e" du Nouveau Littre, 
Paris, Dictionnaire Le Robert, 1972, p. 424. 
2
 D. T. Suzuki consacre tout un chapitre de son Introduction au bouddhisme zen a tenter de deTinir le 
bouddhisme zen. D. T. SUZUKI. « Qu'est ce que le zen? », Introduction au bouddhisme zen, [...], 
1978, p. 46-60. 
3
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 14 et 17; 
«Preface», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. ix; «Zen Buddhist Monasticism», Mystics 
and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 222. 
4
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 41. 
s
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 233. 
6
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 12. 
7
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 12; 
«Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 12; «The Zen Revival», 
[...], 1964, p. 529. 
8
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics andZenMasters, [...], 1967 (1965), p. 222. 
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One might say that Zen is the ontological awareness of pure 
being beyond subject and object, an immediate grasp of being in 
its "suchness" and "thusness."1 
Quant a la realite de la liberation, Merton la lie tout naturellement a celle de la 
conscience. Sous ce double aspect de liberation et de conscience, Merton definit ainsi le 
zen, dans « Mystics and Zen Masters »(1967 [1964]). II y ecrit: 
His Zen [...] is not a "liberation" from matter in order to "bind" 
us to interior purity, dhyana, illumination, and so on. It is a 
liberation from all forms of bondage to techniques, to exercises, 
to systems of thought and of spirituality, to specific forms of 
individual spiritual achievement, to limited and dogmatic social 
programs. Hui Neng's aim was the direct awareness in which is 
formed the "truth that makes us free" - not the truth as an object 
of knowledge only, but the truth lived and experienced in 
concrete and existential awareness.2 
Quant a la realite de la spiritualite, Merton ne peut eviter de surprendre ses lecteurs, alors 
que, definissant le zen, il va jusqu'a affirmer la possible existence d'une dimension 
religieuse. C'est ce qu'il affirme dans « Zen Buddhist Monasticism » (1967 [1965]), alors 
qu'il ecrit: 
Is it enough to say that Zen is a philosophic and existentialist 
type of spirituality, capable of bringing man into an authentic 
confrontation with himself, with reality, and with his fellow man, 
or shall we see in it a deeper religious quality? Without 
discussing this question in detail, we might at least consider that 
without this religious dimension it would be hard to see how zen 
monasticism could have survived for so many centuries and 
played such a role in the history of Asian religious culture.3 
Quant a la realite du chemin, Merton en fait le titre d'une retraite qu'il avait offerte a son 
monastere en mai 1968 sous le titre de : « Zen : A Way of Living Life Directly ». C'est 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 13-14. La mise 
en relief I'a et6 par Merton. En langue francaise, cette definition mertonnienne du zen a donn6 lieu a la 
traduction suivante : «On pourrait dire que le zen est la conscience ontologique de I'etre pur au-dela 
du sujet et de I'objet, la saisie immediate de I'etre en ce qu'il est tel et de telle maniere (in its 
'suchness' and 'thusness')». T. MERTON. « Mystiques et maitres du zen », Mystique etzen, traduction 
par C. Tunmer, Paris, Cerf, 1972, p. 29. La mise en relief l'a 6t£ par le traducteur. 
2
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 41. 
3
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 233. 
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d'ailleurs 1'affirmation qu'il avait faite quelques annees auparavant, dans le contexte d'un 
bref rappel etymologique du mot zen : 
The word "Zen" comes from the Chinese Ch'an, which 
designates a certain type of meditation, yet zen is not a "method 
of meditation" or a kind of spirituality. It is a "way" and an 
"experience," a "life," but the way is paradoxically "not a way." ' 
Enfin, c'est sur la realite de l'experience que Merton semble apporter une attention et un 
interet particulier, associant le zen a l'experience vecue comme experience, et ce au-dela 
de toutes mediations linguistiques ou conceptuelles. C'est ce qu'il affirme explicitement 
dans son introduction a The Golden Age of Zen (1967 [1966]), alors qu'il ecrit: 
Zen [...] mean[s] precisely the quest for direct and pure 
experience on a metaphysical level, liberated from verbal 
formulas and linguistic preconceptions.2 
Et c'est ce qu'il affirme dans : « Mystics and Zen Masters » (1967 [1964]), alors qu'il 
ecrit: 
The Zen insight, as Bodhidharma indicates, consists in a direct 
grasp of "mind" or one's "original face." And this direct grasp 
implies rejection of all conceptual media or methods, so that one 
arrives at mind by "having no mind" (wu h'sin): in fact, by 
"being" mind instead of "having" it. Zen enlightenment is an 
insight into being in all its existential reality and actualization. It 
is a fully alert and superconscious act of being which transcends 
time and space.3 
A la suite de ce bref survol des principales propositions mertonniennes de definition du 
zen, il nous semble important de souligner deux choses. D'abord, le reel et sincere effort 
de Merton d'offrir a ses compatriotes une definition aussi claire que possible du zen. 
Ensuite, la conclusion vers laquelle il a ete amene, conclusion qui stipule la preseance de 
l'experience sur la definition. C'est la conclusion derriere laquelle il se range en finale 
de : « The Study of Zen » (1968), alors qu'il y affirme : 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters*, Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 12. La mise en 
relief 1'a && par Merton. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), 
p. 12-13. La mise en relief Pa 6t6 par Pauteure de la pr6sente recherche. 
3
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 17. Les mises 
en relief l'ont 6te" par Merton. 
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The real way to study Zen is to penetrate the outer shell and taste 
the inner kernel which cannot be defined. Then one realizes in 
oneself the reality which is being talked about.1 
6.1.8 Le zenmertonnien : une experience spirituelle ... metaphysique .... ontoloeique 
Plus que d'inciter ses compatriotes a entrer dans l'experience zen sans tenter de la definir, 
Merton les invite faire l'experience du zen comme «experience ». Une experience 
directe, brute, de la vie/Vie, dans ce qu'elle est vie/Vie, et ce, au-dela de tout cadre 
conceptuel ou linguistique. Une experience de la vie/Vie dans sa purete, dans son 
essentiel, dans ses fondements. Une sorte d'entree dans une conscience particuliere que 
Merton decrit ainsi: « [an] awareness of the ontological ground of our own being here 
and now, right in the midst of the world.2» 
C'est ce type d'experience que Merton qualifie de metaphysique et d'ontologique dans 
ses propos epistolaires a Masao Abe, le 12-05-1967. Se prononcant alors sur les 
conditions de dialogue entre les Chretiens et les bouddhistes, Merton en profite pour situer 
le veritable niveau de l'experience bouddhiste. II y ecrit: 
I think that one ought also to consider the level of ontology 
(though some would hold there is no such thing). I think the 
dialogue between Christianity and Buddhism will be most 
fruitful on the plane not of abstract metaphysical systems but on 
the plane of what I would call metaphysical experience - that is 
to say, the basic intuition of being the direct grasp of the ground 
of reality, which is essential to a true and lived metaphysics. I 
repeat that I am not concerned with purely abstract metaphysical 
systems. The basic metaphysical intuition is close to the kind of 
religious intuition which opens out into mysticism. On this level 
I think we come very close to what Buddhism is saying. On this 
level Zen seems to me something very close to home, very alive, 
very helpful, indeed necessary. In Christian metaphysical-and-
mystical experience there is something very close to Zen. 
Ce caractere essentiellement, fondamentalement, profondement et purement experientiel 
du zen, Merton le souligne d'ailleurs tres clairement, specifiquement et precisement dans 
1
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 13. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 15. 
3
 T. MERTON. «To Maso Abe», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 332. La mise en relief l'a 6tt 
par Merton. 
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son introduction a : The Golden Age of Zen (1967), alors qu'il y precise la specificite du 
zen. II y ecrit: 
But the chief characteristic of Zen is that it rejects all these 
systematic elaboration in order to get back, as far as possible, to 
the pure unarticulated and unexplained ground of direct 
experience. The direct experience of what? Life itself.1 
Aussi, pour Merton, comme pour D. T. Suzuki sur lequel il s'appuie dans cette reflexion2, 
il ne fait aucun doute que non seulement Pexperience occupe une place centrale au coeur 
du zen, mais que c'est cette experience, que Ton pourrait qualifier 
d'experience/Experience, qui constitue le coeur meme du zen3. 
6.1.9 Le zen mertonnien : une experience spirituelle difficile a exprimer 
Or, il demeure tres difficile, affirme et reaffirme Merton4, pour un occidental, de tenter de 
traduire une telle experience/Experience, sans referer aux cadres psycho-philosophico-
linguistiques qui ont faconne et modelent encore sa pensee ... cartesienne. Une telle 
reference, bien que toute naturelle, denature cependant completement l'experience zen, 
puisque cette experience/Experience, poursuit Merton, jaillit dans un contexte 
psychoculturel tout autre, marque a l'evidence, par des experiences spirituelles 
egalement toutes autres5. 
L'occidental ne peut done approcher le zen que dans la mesure ou il abandonne son 
propre mode cartesien d'apprehension de la realite. Plus encore, affirme Merton, c'est la 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 4. 
Les mises en relief l'ont 6te par l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 Developpant sa reflexion sur la place de l'experience au coeur du bouddhisme zen, Merton insere cette 
citation d'une ceuvre de D. T. Suzuki, intitulee : Mysticism : Christian and Buddhist, [...], 1967, p. 51. 
Merton y 6crit: «D. T. Suzuki says : "Tasting, seeing, experiencing, living - all these demonstrate that 
there is something common to enlightenment-experience and our sense-experience; the one takes place in 
our innermost being the other on the periphery of our consciousness. Personal experience thus seems to 
be the foundation of Buddhist philosophy. In this sense Buddhism is radical empiricism or 
experientialism, whatever dialectic later developed to probe the meaning of the enlightenment 
experience.")) T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 
1967 (1966), p. 5-6. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks atZen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 7. 
4
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 16-17; 
«The Zen Revival», [...], 1964, p. 528-529. 
5
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 16-17; 
«The Zen Revival», [...], 1964, p. 528-529. 
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nature meme du zen, avec la profondeur et la purete d'experience auxquelles il convie, 
qui le rend inexprimable, voire incommunicable. Cette conclusion, Merton la livre aux 
lecteurs de The Golden Age of Zen (1967), alors qu'il y precise dans un premier temps, la 
nature et la finalite du zen. II y ecrit alors : 
Since the Zen intuition seeks to awaken a direct metaphysical 
consciousness beyond the empirical, reflecting, knowing, 
willing, and talking ego, this awareness must be immediately 
present to itself and not mediated by either conceptual or 
reflexive or imaginative knowledge.1 
Dans ce double contexte d'ouverture a la nature et a la visee meme du zen, il n'est done 
pas surprenant de voir Merton souligner, avec un certain plaisir et un relatif 
contentement, la place que le zen accorde sciemment a ce que Merton qualifie « d'anti-
langage » et « d'anti-logique »2. Merton ouvre ainsi a ces lecteurs la voie vers la realite 
meme du koan , cette realite toute empreinte de paradoxe, si caracteristique du 
bouddhisme zen et affectionnee par Merton4. 
6.1.10 Le zen mertonnien : une experience spirituelle en lien de parente avec Texperience 
mystique chretienne apophatique 
Merton, a la suite et a l'exemple de son Maitre zen, Suzuki, n'a pas hesite a mettre en 
evidence, dans son dialogue avec le bouddhisme zen, la riche experience mystique 
chretienne apophatique5. Cette mystique apophatique, affirme Merton, que ce soit celle 
de Jean de la Croix ou celle de Maitre Eckhart, offre d'etonnantes ressemblances avec 
1'experience bouddhiste zen. De ce fait, elle peut constituer, confie-t-il a Masao Abe et 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 17. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 17. 
3
 Nous approfondirons ce concept du koan au point 6.1.14 : Le zen mertonnien: un chemin de 
transformation en profondeur, de la conscience humaine et de la personne humaine. 
4
 Les lecteurs int6ress6s a d6celer la presence de ces paradoxes de type « koaniens » dans la vie mSme de 
Merton sont invites a consulter: B. LANE. «Merton as Zen Clown», Theology Today, vol. 46, 1989-
1990, p. 256-268. 
5
 Dans son Essais sur le bouddhisme zen, Series I, II, III, Suzuki fait explicitement reference a Maitre 
Eckhart a plus d'une dizaine de reprises, citant meme des extraits plus ou moins longs de ce grand 
mystique chr&ien. En plus de rearer a ce mystique de l'6poque m6di6vale, Merton revere et cite 
longuement Ruysbroeck. D. T. SUZUKI. Essais sur le bouddhisme zen, [...], 2003 (1940), 1236 p. Dans 
«A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967, p. 10, Merton attire 
1'attention sur une autre ceuvre de Suzuki qui exploite a fond cette comparaison entre le bouddhisme zen 
et la mystique eckhartienne. II s'agit de D. T. SUZUKI. Mysticism : Christian and Buddhist [...], 1957, 
xix + 214p. 
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aux lecteurs de The Mysticism of The Cloud of Unknowing. A Modern Interpretation 
(1967), un fecond et fertile terrain de dialogue entre l'Occident et 1'Orient1. C'est plus 
specifiquement dans : « A Christian Looks at Zen » (1967) et dans : « The Zen Koan » 
(1966) que Merton rapproche, avec grande finesse, les riches et incontestables 
experiences spirituelles de Maitre Eckhart et de Jean de la Croix, a celles de quelques 
grands Maitres zen. 
Dans ce premier texte, Merton etablit un double parallele. D'abord, celui qui se suggere 
entre l'experience zen du Vide (Sunyata ) et l'experience chr&ienne apophatique de 
Dieu, dans «l'inconnaissance »3. Ensuite, celui qui se propose entre la prajna4 et 
Pintuition mystique de Maitre Eckhart5, une intuition que Suzuki resume d'une part, en 
cet extrait de Maitre Ekhart: «"The eye wherein I see God is the same eye wherein God 
sees me6"» et presente d'autre part, comme : «an exact expression of what Zen means by 
Prajna.7» 
Dans ce second texte, Merton elabore et enrichit son argumentaire en etablissant un 
parallele entre la realite de « la nuit obscure » chez Jean de la Croix et l'experience zen 
du sunyata. Citant Jean de la Croix, Merton ecrit: 
"It is clear then that faith is dark night for the soul, and it is in 
this way that it gives it light; and the more it is darkened, the 
greater light comes to it." This is the same kind of awareness as 
is taught by Zen doctrine of no-mind. As Zen master said: "To 
1
 T. MERTON. «Foreword», W. JOHNSTON. The Mysticism of The Cloud of Unknowing. A Modern 
Interpretation. [...], 1967, p. xii; «To Maso Abe», The Hidden Ground of Love, [...], 1985 (1967), 
p. 331 et 332. 
2
 Nous approfondirons ce concept du sunyata au point 6.1.14: Le zen mertonnien : un chemin de 
transformation en profondeur, de la conscience humaine et de la personne humaine. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 3-
4. Dans cet extrait, Merton 6crit: «Zen is not concerned with God in the way Christianity is, though 
one is entitled to discover sophisticated analogies between the Zen experience of the Void (Sunyata) 
and the experience of God in the "unknowing" of apophatic Christian mysticism.» 
4
 Nous approfondirons ce concept de la prajna au point 6.1.14 : Le zen mertonnien : un chemin de 
transformation en profondeur, de la conscience humaine et de la personne humaine. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 22. 
Elaborant davantage sur cette analogie et endossant la conclusion de Suzuki a cet effet, Merton 6crit: 
«At the end of this introduction we shall see Suzuki qualifies this opinion quite radically by admitting 
the mystical intuition of Eckhart is the same as Prajna.» Nous retrouvons ggalement la reT6rence a la 
mystique de Maitre Eckhart chez J. A. NISOLE. Rencontres d'un occidental avec le zen, [...] 2006, 
p. 15,22 et 88. 
6
 Suzuki cite cet extrait de Maitre Eckhart dans : D. T. SUZUKI. Mysticism: Christian and Buddhist, [...], 
1957, p. 50. 
7
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 26. 
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see where there is no something (object): that is the true seeing, 
that is the eternal seeing." On the psychological level, there is an 
exact correspondence between the mystical night of St. John of 
the Cross and the emptiness of sunyata} 
6.1.11 Le zen mertonnien : une experience spirituelle pertinente pour TOccident en crise 
Comme nous l'avons expose precedemment, l'Occident et les Occidentaux sont 
confrontes a une crise existentielle et spirituelle sans precedent, par sa profondeur et son 
ampleur. Perdus dans une civilisation qui impose ses valeurs : des valeurs materielles, 
technologiques, scientifiques et a-religieuses, et ses facons d'apprehender la realite, via 
les modes de pensee cartesienne et empiriste les Occidentaux subissent diverses formes 
de pauvrete, a la fois morale, spirituelle, experientielle et culturelle, affirme Merton . Ces 
derniers ressentent de plus en plus vivement et douloureusement les desenchantements 
consecutifs aux illusoires promesses de bonheur, vehiculees par la societe materialiste 
dans laquelle ils evoluent3. lis souffrent du non sens qui les envahit et de la superficialite 
dans laquelle ils sont maintenus4. 
Conscient des enjeux en cause, Merton propose a ses compatriotes en mal de vivre, la 
voie de 1'experience spirituelle zen. II la leur presente comme un moyen offert pour se 
reapproprier leur vie et la vie, et pour reprendre contact et saisir la realite tel qu'elle est, 
dans tout son dynamisme et sa spontaneite6. A plus d'une reprise, Merton souligne les 
traits existentialistes et phenomenologiques du zen, auxquels il accorde un pouvoir 
d'attraction evident aupres de ses compatriotes7. II les invite a retrouver par le zen, le 
chemin de la sagesse et de la contemplation8, celui de la profondeur humaine et de la 
transformation personnelle, comme il l'ecrit a ses lecteurs dans de « The Zen Koan » 
(1966), alors qu'il leur affirme : 
1
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
2
 T. MERTON. «Christian Culture Needs Oriental Wisdom», The Catholic World, n° 195, may 1962, p. 73, 
col. 1. 
3
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 232. 
4
 T. MERTON. «The Study of Chuang Tzu», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p. 16. 
5
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 233. 
6
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1965), p. 222. 
7
 T. MERTON. «To William Johnston», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 440; «Zen Buddhist 
Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 232; «The Zen Koan», Mystics and Zen 
Masters, [...], 1967 (1966), p. 254. 
8
 T. MERTON. ((Christian Culture Needs Oriental Wisdom», [...], 1962, p. 77, col. 2. 
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The practice of Zen aims at the deepening, purification, and 
transformation of the consciousness. But it does not rest satisfied 
with any "deepening" or a superficial "purification." It seeks the 
most radical transformation: it works on depths that would seem 
to go beyond even depth psychology. It has, in other words, a 
metaphysical and spiritual dimension. It seeks the pure 
ontological subject, at once unique and universal, no longer 
"individual."1 
Et Merton conclut sa reflexion avec cette affirmation tres explicite sur la pertinence du 
zen en Occident. II ecrit : « Zen offers us a phenomenology and metaphysic of insight 
and of consciousness which has extraordinary value for the West.2 » 
6.1.12 Le zen mertonnien : une experience spirituelle compatible avec 1'experience 
spirituelle chretienne 
Si Merton n'hesite pas a mettre en evidence la pertinence du zen pour l'Occident et les 
Occidentaux, il n'hesite pas non plus a en souligner la pertinence pour ses compatriotes 
de foi chretienne. Meme si le zen, ecrit Merton, a surgi de la matrice religieuse 
bouddhiste , il peut etre qualifie de non religieux et s'epanouir en tous sols, religieux ou 
non religieux4, poursuit Merton. Aussi, Merton, le moine-chretien, insiste constamment 
tout au long de ses ecrits consacres au bouddhisme zen, sur la compatibilite existante 
entre le bouddhisme zen et le christianisme5. Une compatibilite qui se loge au niveau 
d'une experience spirituelle metaphysique et non au niveau d'un systeme de pensee ou de 
doctrines. Une compatibilite qui prend sa source au cceur meme du zen, que Merton 
definit comme : « [an] ontological awareness of pure being beyond subject and object, an 
immediate grasp of being in its "suchness" and "thusness"6», et que D. T. Suzuki 
1
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 237-238. 
2
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 254. 
3
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 254. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 14. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 15 
et 25; «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10; «To Marco Pallis», The 
Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 332; «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 
1985, p. 613; «Zen: Sense and Sensibility)), [...], 1963, p. 752, col. 1. 
6
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 13-14. La mise 
en relief l'a 6t6 par Merton. 
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presente comme : «a basic natural attitude of mind, a kind of elemental simplicity and 
sanity V Une compatibilite que Merton expose clairement a ses lecteurs en ces termes : 
What Zen communicates is an awareness that is potentially 
already there but is not conscious of itself. Zen is then not 
Kerygma but realization, not revelation but consciousness, not 
news from the Father who sends His Son into this world, but 
awareness of the ontological ground of our own being here and 
now, right in the midst of the world. We will see later that the 
supernatural Kerygma and the metaphysical intuition of the 
ground of being are far from being incompatible. One may be 
said to prepare the way for the other. They can well complement 
each other, and for this reason Zen is perfectly compatible with 
Christian belief and indeed with Christian mysticism (if we 
understand Zen in its pure state, as metaphysical intuition).2 
Enfin, une compatibilite reconnue par plusieurs autres specialistes orientaux et 
occidentaux du bouddhisme zen, dont D. T. Suzuki, avec sa publication de : Mysticism: 
Christian and Buddhist (1957) et Dom Aelred Graham, avec sa publication d'une 
monographic au titre des plus suggestifs : The Zen Catholicism (1963)3. Et plus encore, 
une compatibilite vecue par Merton lui-meme, tel que l'atteste et le demontre 
MacCormick dans son article, au titre inspire de celui de la publication de Dom Aelred 
Graham et libelle: « The Zen Catholicism of Thomas Merton 4» (1972). 
6.1.13 Le zen mertonnien : une experience spirituelle precieuse pour les Chretiens 
En plus de souligner et de demontrer l'existence d'une reelle compatibilite entre les 
experiences spirituelles zen et chretienne, Merton n'hesite pas a affirmer et a faire 
ressortir l'apport unique du bouddhisme zen - par ce qu'il est experience/Experience 
dans sa purete et hors de toute mediation - pour aider le chretien a entrer dans 1'intuition 
1
 T. MERTON. «Zen, Sense and Sensibility)), [...], 1963, p. 752, col. 1. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), 
p. 15-16. La mise en relief l'a etc" par Pauteure de la presente recherche. 
3
 A. GRAHAM. Zen Catholicism, New York, Harcourt, Brace & World, 1963, xxv + 228 p. 
4
 C. MacCORMICK. «The Zen Catholicism of Thomas Merton», Journal of Ecumenical Studies, vol 9, 
n° 4, 1972, p. 802-817. Dans cet article l'auteur developpe la these que le dialogue de Merton avec les 
traditions spirituelles orientales d'une part, et le zen d'autre part, a permis a ce dernier de devenir 
unmeilleur catholique. C. MacCORMICK. «The Zen Catholicism of Thomas Merton» [...], 1972, 
p. 814-815. 
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centrale de la mystique chretienne . Merton, en recherche constante d'un chemin d'entree 
et d'approfondissement de l'experience chretienne, qui soit accessible, appelant et 
interpelant pour ses coreligionnaires - comme nous l'avons souligne au precedent volet 
de notre recherche - n'hesite pas a affirmer l'aide inestimable que le zen peut leur 
apporter : une aide pour entrer au coeur de 1'intuition propre a la mystique chretienne, et 
une aide pour demasquer l'illusoire dans lequel vivent inconsciemment les humains en 
general, et les Chretiens en particulier. En ce sens precis, le bouddhisme zen se presente a 
Merton comme un puissant moyen pour demasquer le vetement illusoire derriere lequel 
l'humain se cache, et derriere lequel il maintient la realite et sa propre realite3. Aussi, le 
zen est-il presente par Merton, comme une arme de destruction puissante contre les effets 
pervers de l'illusoire, en soi et en soit4, et comme un moyen privilegie, pour depoussierer 
l'ascese chretienne du poids seculaire des exigences culturelles qui ont contribue a la 
denatured. Car, poursuit Merton, dans un cas comme dans 1'autre, le bouddhisme zen 
conduit a l'essentiel de la realite, dans ce qui la fait realite. 
Chez Merton done, le bouddhisme zen s'offre au chretien comme un moyen de choix, 
pour favoriser le retour et son retour a l'essentiel de la foi chretienne, une foi chretienne 
dans toute sa purete, sa fraicheur et son dynamisme des origines. En cette periode 
d'aggiornamento conciliaire et d'ouverture aux religions non chretiennes, Merton loge a 
l'egard des sagesses orientales une relative esperance, qu'il partage tout simplement ainsi 
a son ami John C. H. Wu, dans cet ecrit personnel: 
While claiming to be supernatural, we live on a level that is in 
some way below nature; the supernatural becomes the unnatural 
"sanctified" by legalistic formulas and appeals to gestures and 
rites whose inner meaning is not understood. And the whole 
thing is kept going by magic formula ex opere operato... 
1
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 254. 
2
 T. MERTON. «To Maso Abe», The Hidden Groung of Love, [...], 1985 (1967), p. 332. 
3
 T. MERTON. «Zen : Sense and Sensibility», [...], 1963, p. 753. 
4
 T. MERTON and R. RADFORD RUETHER. At Home in the World. The Letters of Thomas Merton & 
Rosemary Radford Ruether, M. Tardiff (ed.), Maryknoll, New York, Orbis Books, 1995 (1967), p. 24; 
«Zen : Sense and Sensibility», [...], 1963, p. 753. 
A Rosemary R. Ruether, Merton precise, dans sa lettre du 14 ftvrier 1967, cet aspect aidant du zen qu'il 
d^crit ainsi: «About Zen : not abstract at all the way I see it. I use it for idol cracking and things like that. 
Healthy way of keeping one's house clean. Gets the dust out quicker than anything I know. I am not 
talking about purity, just breathing, and not pilling up the mental junk.» La mise en relief l'a 6t6 par 
l'auteure de la presente recherche. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 27. 
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I would not be able to explain this to many of my fellow priests, 
but I can say it to you with all confidence: it seems to me that 
this act of humility is demanded of us by God, that we 
condescend to learn and learn much, perhaps to acquire a whole 
new orientation of thought (which is simply the recovery of our 
own Christian orientation) from the ancient wisdoms which were 
fulfilled in Christ, so that we ourselves may reach a higher and 
deeper fulfillment which He demands of us. . . ' 
6.1.14 Le zen mertonnien : un chemin de transformation en profondeur de la conscience 
humaine et de la personne humaine 
Introduction 
Si Merton s'est consacre avec autant d'ardeur, de minutie et de serieux, a l'etude du zen, 
et s'il s'en est fait un promoteur convaincu et convainquant aupres de ses compatriotes, 
de ses coreligionnaires et de ses confreres, c'est qu'il y avait trouve deux choses 
importantes. D'abord, il y avait trouve une facon nouvelle d'exprimer la radicalite du 
chemin de conversion dans lequel ses engagements baptismaux et monastiques l'avaient 
conduit. Ensuite, il y avait trouve un moyen puissant pour se laisser entrainer et pour 
entrainer ces lecteurs, en leurs profondeurs d'etre, trop souvent insoupconnees et encore 
inaccessibles a la plupart des Chretiens. 
C'est dans ce double contexte de preoccupations personnelles - son propre chemin de 
conversion - , et pastorales - le chemin de conversion veritable des Chretiens - , que 
Merton approfondit certains concepts zen, temoins de cette radicale transformation en 
profondeur de la conscience humaine, et done de la personne humaine, visee par le 
bouddhisme zen2. Nous en avons retenu cinq qui nous semblent le mieux decrire le 
chemin de transformation auquel convie le bouddhisme zen. Ce sont ceux du satori, du 
sunyata, du nirvana, de la prajnd et du koan3. Pour chacun d'eux, nous insererons 
d'abord la definition qu'apporte l'equipe editrice de The Asian Journal of Thomas 
1
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985 (1961), p. 613. Les mises en 
relief l'ont 6t6 par Merton. Le soulignement l'a 6te par Pauteure de la presente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 237-238. 
3
 Outre ces cinq concepts zen, Merton r^ fere a l'occasion a certains autres concepts dont ceux de dhydna, et 
de sila. T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 21. 
«The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 13 et ss. 
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Merton (1973)1, avant de faire ressortir tres succinctement l'apport respectif de chacun 
d'eux en ce chemin de transformation de la conscience et de la personne humaine que 
propose le bouddhisme zen. 
i) Le satori ou rillumination/Illumination bouddhiste 
Nous nous arretons d'abord au satori ou a rillumination/Illumination bouddhiste zen. 
Nancy Wilson Ross, auteure de : Three Ways of Asian Wisdom (1966)2 et auteure retenue 
par les editeurs de The Asian Journal of Thomas Merton (1973) pour cette definition, 
definit ainsi 1'illumination propre au bouddhisme zen3: 
Satori: Japanese, in Zen Buddhism, "awakening, illumination, 
enlightenment." "The state of consciousness, known in the Zen 
vocabulary as satori, is held to be comparable to that special 
level of insight attained by the Buddha while seated in deep 
meditation under the sacred Tree of Enlightenment in the sixth 
century before the birth of Christ." (Ross, page 140)4 
A cette rillumination/Illumination, Merton accorde une grande importance a la fois 
comme moine-contemplatif, puisque c'etait son secret desir d'en faire l'experience a 
l'occasion de son periple asiatique5, et comme moine-ecrivain, puisqu'il aborde cette 
realite en plusieurs de ses oeuvres, consacrees au bouddhisme zen. 
1
 Cette equipe editrice a inclus la definition de certains specialistes des traditions orientales, placant entre 
parenthese le nom de famille de l'auteur et la page de Pouvrage duquel provient cette definition. 
2
 N. W. ROSS. Three Ways of Asian Wisdom. Hinduism, Buddhism. Zen and Their Significance for The 
West, New York, Simon and Schuster, 1966,222 p. 
3II est important de rdaliser que cette realite* de 1'illumination peut exister en d'autres traditions religieuses. 
Ainsi, Pierre Massein, dans une rgcente conference publique, a etabli un interessant parallele entre 
1'illumination bouddhiste et 1'illumination vecue par l'apotre Paul sur le chemin de Damas. 
P. MASSEIN osb. « L'illulimation dans le bouddhisme et le christianisme. L'Eveil du Bouddha et la 
conversion de saint Paul », Conference presentee au Centre Saint-Charles, Sherbrooke, le 23 aofit 2007, 
10 p. 
4
 N. BURTON and al. «Glossary», The Asian Journal of Thomas Merton [...], 1973, p. 401. Cette 
definition du satori est extraite de : N. W. ROSS. Three Ways of Asian Wisdom. [...], 1966, p. 140. 
5
 Merton a effectivement vecu une experience d'illumination a Polonnaruwa (Ceylan), a l'occasion de son 
voyage en Asie. II decrit les manifestations de cette experience spirituelle, vecue le 4 ddcembre 1968 aux 
pieds d'un immense Bouddha en pierre, aux pages 233-236 de : The Asian Journal of Thomas Merton. 
Plusieurs chercheurs ont analyse cette experience de Merton. Nous retenons : G. COMMINS. «Thomas 
Merton's Three Epiphanies», Theology Today, vol. 56, n° 1, 1999, p. 66-71; H. COSTELLO. «Thomas 
Merton: Pilgrim, Freedom Bound», Cistercian Studies, vol. 13, n° 4, 1978, p. 340-352; A. LIPSKI. 
«Merton in Asia», Thomas Merton and Asia. His Quest for Utopia, [...], 1983, p. 56-70; J. Q. RAAB. 
«Madhyamika and Dharmakaya. Some Notes on Thomas Merton's Epiphany at Polonnaruwa», The 
Merton Annual, vol. 17,2004, p. 195-205; M. SUNDERMAN. «A Finger Pointing at the Moon: Zen and 
the Photography of Thomas Merton», The Merton Seasonal, vol. 31, n° 2,2006, p. 3-11. 
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Ce satori ou cette 1'illumination/Illumination, Merton la presente ainsi. D'abord comme 
le but vise par bouddhisme zen. Ensuite comme un signe, lorsqu'il survient, d'une grande 
maturite et liberie spirituelle1, parce que, par l'eveil que le satori suscite, et 1'entree dans 
la conscience, super conscience ou conscience pure qu'il implique , il ouvre sur une 
nouvelle identite, la « veritable identite humaine ». Cette nouvelle identite, Merton la 
decrit en faisant appel, soit a Pexperience bouddhiste zen, soit a l'experience chretienne. 
Dans le premier cas, il affirme de cette nouvelle identite qu'elle est: «the 'original face 
before you were born' 3», c'est-a-dire celle du Bouddha. Dans le second cas, il l'associe 
au Christ vivant en soi, rendant reelle cette affirmation de l'apotre Paul: «I Live, now not 
I but Christ lives in me.» (Ga 2,20a) 4. 
ii) Le sunyata ou le « Vide » de la parfaite plenitude 
Nous nous arretons ensuite au sunyata. Cette realite semble etre suffisamment complexe 
pour avoir donne lieu a plusieurs definitions. Des quatre proposees par les editeurs de The 
Asian Journal of Thomas Merton (1973), nous en retenons deux pour leur brievete et leur 
1
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 217. 
Merton donne une excellente definition de satori dans «The Awakening of the Inner Self», tout en le 
mettant en parallele avec la naissance au « vrai soi». II 6crit: vSatori, which is the very heart and 
essence of Zen, is a revolutionary spiritual experience in which, after prolonged purification and trial, 
and of course after determined spiritual discipline, die monk experiences a kind of inner explosion that 
blasts his false exterior self to pieces and leaves nothing but "his original face," his "original self before 
you were born," [or, more technically, his Buddha nature [...] it is that inner "I" that we are discussing 
at present.])) et il poursuit : «This was the experience of a Chinese official [...] Chao-pien. [...] 
According to the Zen theory, he [Chao-pien] had reached that point of inner maturity where the secret 
pressure of the inner self was ready to break unexpectedly forth and revolutionize his whole being in 
satori. When one reaches such a point, say the Zen masters, any fortuitous sound, word, or happening is 
likely to set off the explosion of "enlightenment" which consists in large part in the sudden, definitive 
integral realization of the nothingness of the exterior self and, consequently, the liberation of the real self, 
the inner "I"». T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on 
Contemplation, W. H. Shannon (ed.) 2003 (1959), p. 8-9. Les mises en relief 1'ont €X& par Merton. 
2
 De cette « conscience pure », Merton affirme 
- dans «Zen Revival)) que : «One might say that Zen is the awareness of pure being beyond subject and 
object.)) T. MERTON. «Zen Revival)), [...], 1964, p. 527. 
- dans «A Christian Looks at Zen» que : «The whole aim of Zen is not to make foolproof statements 
about experience, but to come to direct grips with reality without mediation of logical verbalizing.)) 
T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), 
p. 5. 
- dans «Mystics and Zen Masters)) que : «Illumination is not a matter of "seeing purity" or "emptiness" 
as an object which one contemplates or in which one becomes immersed. It is simply "pure seeing", 
beyond subject and object, and therefore "no-seeing."» T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), 
Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1966), p. 32. 
3
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
4
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
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clarte. II s'agit de celle de S. Dasgupta extraite de : An Introduction to Tantric Buddhism 
(1958)1 et de celle du Dalai' Lama formulee dans : An Introduction to Buddhism (1965)2. 
Ces definitions retenues se lisent comme suit: 
Sunya, sunyata: "emptiness, the Void." A basic concept in 
certain schools of Buddhism, particularly Madhyamika and Zen. 
[...] S. B. Dasgupta, in his Introduction to Tantric Buddhism, 
page 9, defines sunyata as "enlightenment of the nature of 
essencelessness" [...] while the Dalai' Lama, in his pamphlet 
Introduction to Buddhism, calls sunyata "the knowledge of the 
ultimate reality of all objects, material and phenomenal."3 
Lorsque Merton refere a cette realite du sunyata, il semble le faire en reference constante 
a la realite du « vide » (void*, emptiness5). Mais attention au sens que revet ce concept de 
« vide » dans le bouddhisme zen. II revet un sens radicalement different de celui que 
1'Occident apporte a cette realite. En effet, le « vide » du bouddhisme zen represente la 
parfaite plenitude, atteinte en cette conscience soudaine de l'absence de limites de 
FInfini6 et atteinte en cette accession ultime au « Vrai Soi» (True Self), cet Esprit des 
origines, sans formes, que Merton decrit comme : « the Formless, Original Mind.7» II se 
distingue done tres nettement de cette meme realite que F Occident definit ainsi, en 
reference a un manque de quelque chose: « vide n.m. 1. Espace assez vaste qui ne 
Q 
contient rien [...]. 2. Espace ou il manque quelque chose. » 
Aussi, pour aider ses lecteurs a saisir le sens profond de cette realite propre a un contexte 
culturel totalement different, Merton fait appel a la mystique chretienne apophatique et 
souligne la correspondance qu'il percoit entre le vide du sunyata et Fexperience 
' S. DASGUPTA. An Introduction to Tantric Buddhism, Calcutta, University of Calcutta, 1958, p. 9. 
2
 DALAI LAMA XIV. An Introduction to Buddhism, New Delhi, Secretariat of H. H. The Dalai- Lama, 
1965,31 p. 
3
 N. BURTON and al. «Glossary», The Asian Journal of Thomas Merton [...], 1973, p. 405. 
4
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 283; 
«A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 4. 
5
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 85; «The Zen Koan», Zen and the 
Birds of Appetite, [...], 1968, p. 242. 
6
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 85. 
7
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 283. 
8
 Petit Larousse illustre 1989, Paris, Larousse, 1988, 1680 p. 
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psychologique de la nuit mystique de Jean de la Croix , et entre ce vide du sunyata et 
l'experience de Dieu, dans «l'inconnaissance » de la mystique apophatique.2 
iii) Le nirvana ou 1'accomplissement de 1'illumination/Illumination 
Puis, nous nous arretons au nirvana, realite qui, tout en impliquant certaines nuances, est 
propre a la fois au bouddhisme et a l'hindouisme. Ainsi la definissent les editeurs de The 
Asian Journal of Thomas Merton (1973) dans leur glossaire : 
Nirvana (Sanskrit), nibbana (Pali): "the attainment of final 
enlightenment; freedom from rebirth." (Ross) "The ultimate stage of 
realization according to the teachings of the Buddha." (Chakravarty) 
The general concept is common both to Buddhism and Hinduism, but 
in Hinduism it is more likely to be called moksha or mukti 
(deliverance). In The Gospel of Sri Ramakrishna, the 19th century 
Hindu teacher and saint, it is defined as: "final absorption in Brahman, 
or the All-pervading reality, by the annihilation of the individual 
Des cinq concepts bouddhistes zen que nous avons retenus, c'est face au nirvana que 
Merton reste le plus discret dans 1' ensemble de ses oeuvres consacrees au bouddhisme 
zen, meme s'il y a consacre tout un chapitre de son livre Zen and the Birds of Appetite 
(1968). Lorsque Merton tente de circonscrire cette realite du nirvana, et lorsqu'il 
emprunte la definition de Masao Abe4, il semble le faire en reference subtile soit au 
satori, soit au sunyata. Ce faisant, il met en evidence la fluidite et la porosite des 
frontieres propres a ces realties, soulignant, sans 1'affirmer clairement, l'inconfort que 
suscite une telle absence de frontieres pour l'esprit cartesien occidental. 
Aussi le lecteur ne doit pas se surprendre qu'a plus d'une reprise, Merton utilise le 
concept de nirvana pour dire 1'illumination bouddhiste5 definie par le concept de satori, 
alors qu'a d'autres moments, il l'associe clairement avec cette prise de conscience du 
« Vide » et du « Vrai Soi » a laquelle nous avons fait reference en abordant la realite du 
1
 T. MERTON. «The Zen Koan», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 242. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks atZen», The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 4. 
3
 N. BURTON and al. «Glossaiy», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 389-390. 
4
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284. 
5
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 80 et 81. 
505 
sunyata . Ce qui est cependant certain, c'est que lorsque Merton definit le nirvana, il 
insiste sur un triple fait. D'abord, le fait que le nirvana ne constitue aucunement une fuite 
ou un rephement sur soi, comme le vehiculent faussement certains prejuges occidentaux. 
Ensuite, le fait que le nirvana ne doit pas etre considere comme une beate passivity3. 
Enfin, le fait que, bien au contraire, le nirvana s'inscrit dans une dimension 
transpersonnelle et se veut fondamentalement humaniste4. C'est ce qu'il affirme dans 
« Buddhism and the Modern World » (1967 [1966]) alors qu'il y ecrit: 
Hence - and this will probably come as a surprise to Western 
readers, the very concept of Nirvana itself become dynamic and 
existential, a basically humanistic one. Reviewing Paul Tillich's 
book, Christianity and the Encounter of World Religions, Masao 
Abe writes: "Nirvana is nothing but man's realization of his 
existential True Self as the ultimate ground both of his ordinary 
self and the world opposed to it Nirvana is not simply 
transpersonal but also, at once, personal."5 
iv) Laprajnd ou 1'illumination/Illumination de la sagesse 
Et nous nous arretons a la prajnd, que Pequipe editrice de : The Asian Journal of Thomas 
Merton decrit tres succinctement ainsi: « Prajna: Sanskrit; Pali, panna: in Buddhism 
supreme knowledge or wisdom; spiritual awakening; wisdom which brings liberation. 6» 
La brievete et l'apparente clarte de cette definition ne laissent cependant pas soupconner 
toutes les nuances que semblent entourer ce concept sous la plume de Merton. 
Ce qui nous apparait clairement, c'est le lien qui existe entre la prajnd et la sagesse , dans 
les ecrits mertonniens. Dans ((Transcendent Experience» (1968 [1967]), Merton identifie 
clairement la Prajnd avec la Sophia grecque et la Sapientia latine. II la considere comme 
1
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284 et 
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2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 p. 81. 
3
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284. 
4
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284. 
5
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284. 
Cette citation de Masao Abe est tir6e de : The Eastern Buddhist, New Series, vol. 1, n° 1, (September 
1965), p. 114. 
6
 N. BURTON and al. «Glossary», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 393. 
7
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24; 
((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 72. 
8
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 72. 
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etant: «the illumination of wisdom !». Ce lien prajnd et sagesse, Merton le souligne 
egalement dans: «Zen Buddhist Monasticism 2» (1967 [1965]). Cependant, il l'y 
presente comme un moyen pour atteindre 1'illumination, alors que dans : « Mystics and 
Zen Masters » (1967 [1964]), Merton, dans le contexte de l'approfondissement de la 
pensee de Hui Neng (Ecole du Sud), complexifie cette notion de la prajnd : soit qu'il la 
presente comme la finalite de 1'illumination3, soit qu'il l'identifie a l'lnconscient 
(Unconscious)4. Un Inconscient qu'il decrit minutieusement ainsi: 
The "Unconscious" (prajnd) is a principle of being and light 
secretly at work in our conscious mind making it aware of 
transcendent reality. But this true awareness is not a matter of the 
empirical ego standing back and "having ideas," "possessing 
knowledge," or even "attaining to insight" (safari). That might 
be all right in the Cartesian realm of scientific abstraction. But 
here we are dealing with the vastly different realm of prajna-
wisdom. Hence, what matters now is for the conscious to realize 
itself as identified with and illuminated by the Unconscious, in 
such a way that there is no longer any division or separation 
between the two. It is not that the empirical mind is "absorbed 
in" prajna, but simply that prajna is and nothing else has any 
relevance except as its manifestation.5 
v) Le koan ou un moyen de dejouer l'intellect 
Enfin, nous nous arretons au koan, defini ainsi brievement par les editeurs de : The Asian 
Journal of Thomas Merton (1973): «"a term used in Zen Buddhism describing a problem 
which cannot be solved by the intellect alone." 6» 
C'est dans le contexte d'une double recension, celle de : P. Kapleau. The Three Pillars of 
Zen (1965)7 et celle de I. Miura et R. Fuller Sazaki. The Zen Koan (1965)8, inseree dans : 
Mystics and Zen Masters (1967) sous le titre de: «The Zen Koan» que Merton 
developpe avec le plus d'attention la realite zen du koan. 
1
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 72. 
2
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 217. 
3
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 21. 
4
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24. 
5
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24. La mise en 
relief l'a 6t€ par Merton. 
6
 N. BURTON and al. «Glossary», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 382. 
7
 P. KAPLEAU. The Three Pillars of Zen, Tokyo, John Weatherhill, Inc. 1965, 363 p. 
8 1 . MIURA. and R. F. SASAKI. The Zen Koan, New York, Harcourt, Brace and World, A Helen and Kurt 
WolffBook, 1965, 156 p. 
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Si Merton ne s'arrete que tres brievement povir definir le koan - il s'agit d'un enonce 
enigmatique, voire un enonce en apparence totalement illogique1 - et pour preciser son 
origine dans l'Ecole du Sud, il consacre beaucoup plus de temps a en preciser la finalite. 
Mediter le koan, puisqu'il s'agit de le mediter longuement, et plus encore de se battre 
vigoureusement contre lui, affirme Merton, vise essentiellement et uniquement l'atteinte 
du satori. Le koan est done a considerer comme un moyen puissant pour provoquer la 
liberation de la conscience pure3, par le chemin de la liberation de la conscience de4. 
C'est ce processus de liberation de la conscience de et de la conscience de soi, que 
Merton depeint avec precision dans : « Zen Buddhist Monasticism » (1967 [1965]), alors 
qu'il y ecrit: 
The true koan meditation is one in which the disciple comes to 
be so identified with the koan that he experiences his whole self 
as a riddle without an answer. This may be for him an utterly 
hopeless experience, but if he continues to struggle he may one 
day suddenly accept himself precisely as he is, as a riddle 
without an answer that is communicable to others in an objective 
manner. If he is capable of "illumination," he will at that moment 
taste the delight of recognizing that his own incommunicable 
experience of the ground of his being, his own total acceptance 
of his own nothingness, far from constituting a problem, is in fact 
the source and center of inexpressible joy.5 
En bref 
Comme nous pouvons le constater a travers le survol de ces cinq concepts - le satori, le 
sunyata, le nirvana, \aprajnd et le koan, le bouddhisme zen offre a ses commettants un 
reel chemin de transformation de leur personne. II s'agit d'un chemin centre 
essentiellement sur une radicale transformation en profondeur de leur conscience, ouvrant 
sur un horizon insoupconne par son depouillement, par sa purete et par la lumiere qui en 
surgit, et un chemin qui transforme la perception que les humains ont d'eux-memes et de 
la realite. 
1
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Afystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 228. 
2
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 36. 
3
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 236. 
4
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 252. 
5
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 228. La mise 
en relief l'a 6t6 par Merton et le soulignement par l'auteure de la presente recherche. 
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En resume 
Si nous voulons resumer les grands traits du zen mertonnien, nous pouvons affirmer trois 
choses. D'abord, qu'il s'agit d'un zen suzukien, parce que Merton s'est largement, 
abondamment et personnellement nourri de la pensee de D. T. Suzuki, dont il a etudie 
l'oeuvre et avec lequel il a etabli un tres fecond dialogue. Ensuite, qu'il s'agit d'un zen 
occidentalism, c'est-a-dire d'un zen module pour rejoindre l'esprit cartesien de 
l'occidental et l'aider a assumer la crise de civilisation dans laquelle il est plonge. Enfin, 
qu'il s'agit d'un zen christianise, centre sur 1'experience spirituelle. Une experience 
spirituelle unique par son caractere metaphysique. Une experience spirituelle, non 
seulement compatible avec 1'experience spirituelle chretienne, mais egalement tres 
proche de la mystique chretienne apophatique. Done, il s'agit d'une experience 
spirituelle susceptible d'aider le chretien a aller au bout de son propre chemin de 
conversion, en la radicalite et la profondeur de transformation de la conscience qu'il 
propose. Sous cette facette chretienne du zen mertonnien, nous ne pouvons qu'etre 
assuree d'y voir Merton articuler sa reflexion, sur la transformation de la personne 
humaine et de sa conscience, en reference a la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2,20a. 
6.2 Une reprise analogique de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a 
pour ce troisieme volet de la recherche 
Introduction 
Lorsqu'il s'adresse a ses compatriotes, des Occidentaux, de tradition et de culture 
religieuse chretienne pour la plupart, afin de les introduire au bouddhisme zen, Merton 
accorde une extreme importance au chemin de transformation personnelle susceptible de 
leur etre offert par cette sagesse orientale doublement millenaire. Afin de le leur faire 
saisir, Merton, comme nous venons de le souligner, refere constamment a 1'experience 
spirituelle chretienne, plus specifiquement aux experiences des Peres du desert et des 
grands mystiques Chretiens de tradition apophatique, dont Maitre Eckhart et Jean de la 
Croix. Aussi ne devons nous pas nous surprendre de voir Merton reprendre, dans ce 
nouvel environnement litteraire et culturel que lui offre le bouddhisme zen, la triple cle 
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biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et ses cinq composantes. Ce sera Pobjet de 
cette seconde section, de nous assurer de la reprise par Merton, des cinq composantes de 
cette triple cle biblique et de degager la facon dont il les reprend dans le cadre de ses 
ecrits consacres au bouddhisme zen. 
6.2.1 Un renoncement a soi« contextualise » pour le bouddhisme zen : les traits 
Chretiens et mertonniens, et les traits bouddhistes 
Introduction 
Parler du renoncement a soi, c'est faire appel a un concept chretien bien precis et defini, 
absent du vocabulaire bouddhiste zen . C'est tout naturellement que Merton, le moine-
chretien, a aborde cet incontournable chemin du renoncement a soi alors qu'il s'adressait, 
soit a ses confreres et consoeurs, comme nous l'avons vu au premier volet de notre 
recherche, soit a ses coreligionnaires, comme nous l'avons vu au second volet de notre 
recherche. Lorsque Merton ose des incursions dans le bouddhisme zen, c'est beaucoup 
plus par le biais d'analogies entre les experiences spirituelles chretiennes et bouddhistes, 
qu'il peut maintenir son discours sur le renoncement a soi, puisque cette realite du 
renoncement a soi n'existe pas dans le bouddhisme zen. Aussi, abordons-nous cette 
realite chretienne du renoncement a soi en faisant appel aux nouvelles propositions de 
1
 Nous avons emprunte' a cette nouvelle r£alite~ de la th£ologie « contextuelle », ce qualificatif de 
« contextualise1 ». Ce terme « contextualise" » n'existe cependant pas en langue francaise. II nous est 
suggere" par le verbe anglais contextualize, qui est traduit en francais par l'expression « remettre ou 
replacer dans son contexte. » II suggere la prise en consideration des multiples facettes d'un contexte. 
Le terme anglais contextualization, nous est suggere" par le Dictionary of Third World Theologies. Nous 
en extrapolons le sens pour nos propres besoins, lies a l'&ude de la pens6e mertonnienne en ce nouveau 
contexte du bouddhisme zen. V. FABELLA. «Contextualization», Dictionary of Third World Theologies, 
V. Fabella and R. S. Sugirtharajah (eds.), Maryknoll, New York, Orbis Books, 2000, p. 58-59. L'auteure 
deTmit ainsi les sens de «thiologie contextuelle » et de « contextualisation ». «It has been claimed that 
all theologies, because they are born out of social conditions and needs of a particular context, are in a 
sense "contextual". In the past, however, there was no conscious effort to understand the context. 
Philosophical abstractions, church doctrines, and biblical texts - rather than concrete situations and 
experience - were used as the starting point of theology. This was true of Western theology, which was 
taught as "universal theology," applicable to all times and contexts. Contextualization is now understood 
in different ways; in general, however, it connotes taking a critical look at the local context (with its 
historical, socioeconomic, political, cultural, ethnic, racial, and religious dimensions) as well as the 
impact of outside forces (such as the imposition of a global market and homogenized culture) on the 
people.» 
2
 Notre consultation de l'index des mots presented dans : D. T. SUZUKI. Essais sur le bouddhisme zen et 
dans J-P. BERTRAND (6d.). Dictionnaire du bouddhisme. Termes et concepts, traduction R. de Berval, 
Monaco, Editions du Rocher, 1991, 596 p., confirme une telle absence du concept de renoncement dans 
la pensge bouddhiste zen. 
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sens sur lesquelles ouvre l'hermeneutique mertonnienne du bouddhisme zen. Ainsi 
contextualise par Merton, le renoncement a soi revet de nouveaux contours parfois 
deroutants, mais non moins reels, puisque Merton traite, analogiquement parlant, du 
renoncement a soi dans 19 des 32 documents retenus pour ce troisieme volet de notre 
recherche.1 Certains de ces contours sont plus familiers. D'autres le sont beaucoup moins. 
Certains se chevauchent et d'autres se visitent. Nous ne devons pas nous en etonner. Dans 
les prochaines pages, nous esquisserons les grands traits de ce renoncement a soi, tel 
qu'ils nous semblent se degager des ecrits mertonniens consacres au bouddhisme zen. 
Nous aborderons done ce nouveau visage du renoncement a soi sous les traits: i) du 
renoncement, ii) du renoncement a soi ... du «non moi» et du « vide », iii) du 
renoncement au « faux moi », iv) du demasquement de l'illusion, v) du detachement, vi) 
de la liberation, vii) de l'evidement de soi ... de la recherche du « vide », viii) et de la 
negation ... de la mort a son ego. 
i) Le renoncement 
Merton, le moine benedictin, lie par voeux - les voeux d'obeissance, de chastete, de 
pauvrete et de conversion des mceurs - et insere dans la riche et longue tradition 
monastique chretienne qui offre a ses membres un cadre de vie ascetique rigoureux et 
precis, ne pouvait qu'attirer l'attention de ses lecteurs sur ce qu'il percevait comme 
constituant, dans sa propre culture occidentale et chretienne, les diverses facettes du 
renoncement, proposees par le bouddhisme zen. 
Ces facettes sont nombreuses, variees et quelquefois surprenantes pour un esprit 
occidental. Elles visent toutes l'atteinte ultime de l'illumination - satori. D'une part, en 
favorisant 1'entree dans le « vide » - sunyata - et dans le nirvana . D'autre part, en 
soutenant la personne humaine a prendre conscience du «rien», qu'elle est 
1
 Le lecteur est invito a consulter l'Annexe n° 2 : Le materiel soumis a l'6tude pour chacun des trois volets 
de la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une 
ou l'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun 
des trois volets de la recherche. 
2
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics andZen Masters, [...], 1968 (1964), p. 36. 
3
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 87. 
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fondamentalement. Et enfin, en la conduisant sur le chemin du reel, indiscutable et 
radical oubli de soi1. 
Parmi ces facettes du renoncement que Merton presente, tantot comme un moyen, tantot 
comme une finalite intermediate, en l'etat de liberte vers lequel et dans lequel elles 
conduisent2, nous en mentionnons quelques unes. Le renoncement a ses passions, desirs 
et attentes . Le renoncement aux reflexes de pensee cartesienne en mal de penser, de 
raisonner, d'expliquer, d'etiqueter4. Le renoncement a toutes methodes, techniques et 
cadres conceptuels quel qu'ils soient5. Le renoncement a toutes ces idoles susceptibles de 
masquer la finalite du parcours humain, incluant les objets sacres eux-memes, les 
symboles et les identites religieuses et culturelles6, voire meme, son propre ego si 
facilement «idolatrisable »7. Mentionnons egalement, le renoncement a tout acte de 
Q 
volonte quel qu'il soit. Le renoncement a vouloir reussir, le renoncement a vouloir 
realiser quelque chose, le renoncement a vouloir etre vertueux, le renoncement a vouloir 
suivre un chemin9, le renoncement a vouloir entrer en contemplation ou atteindre le 
« vide » . Et egalement le renoncement a vouloir etre autonome1, si omnipresent en ce 
1
 T. MERTON. «A Study of Chuang Tzu», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p. 27. 
2
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 101. 
3
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 10; «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10; «Wisdom in 
Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 101. 
4
 T. MERTON. «Zen: A Way of Living Life Directly», The Springs of Contemplation, [...], 1992 (1968), 
p. 184. 
5
 T. MERTON. «The Zen Revival», [...], 1964, p. 529. 
6
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 12. 
7
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 77. 
8
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 10. 
Pour bien faire saisir a ses lecteurs la ported du renoncement a tout acte de volonte" - la volition -, Merton 
inclut dans sa reflexion, une citation d'un philosophe japonais, Nishida Kitaro, dont Merton a d'ailleurs 
public une recension intitule « Recension de: Nishida Kitaro: A Study of Good, traduction 
V. H. Vigliemo, preface de D. T. Suzuki, Printing Bureau, Japanese Government, Japanese Commission 
for UNESCO, 1960, 217 p. », Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, p. 185-188. Cette citation se lit 
comme suit: «To converge one's mind with volition, to adhere to the concepts of voidness and purity, to 
seek to realize enlightenment and nirvana, all these are illusory. Only by avoiding volition will the mind 
beridofobjects.» 
9
 T. MERTON. «ANote to the Reader», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p. 12. 
Concluant cette note au lecteur, Merton ne peut qu'dtablir un parallele entre Chuang Tzu et Jean de la 
Croix. II y 6crit: «In any event, the "way" ofChuang Tzu is mysterious because it is so simple that it can 
get along without being a way at all. Least of all is it a "way out." Chuang Tzu would agreed with St. 
John of the Cross, that you enter upon this kind of way when you leave all ways and, in some sense, get 
lost.» 
10
 T. MERTON. «The Study ofChuang Tzu», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p 26; «The Zen Insight 
of ShenHui)), [...], 1988 (1968), p. 8 et 10. 
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voeu d'obeissance auquel se soumettent, dans la tradition chretienne, non seulement les 
membres des ordres monastiques, mais egalement les membres des ordres religieux et les 
clercs. 
ii) Le renoncement a soi ... le « non moi » et le « vide » 
En chemin sur cette voie de renoncement, l'adepte du zen, sous le regard mertonnien, 
tout comme le disciple du Christ, ne peut qu'avancer et etre conduit vers l'ultime 
renoncement a soi ou vers le « non moi» dans le bouddhisme zen. Cette mort a soi 
constitue la condition essentielle sans laquelle ne peut advenir cette reelle transformation 
de la personne humaine, recherchee a la fois par le bouddhisme zen et par le 
christianisme. Merton accorde une extreme importance a ce renoncement a soi. II le met 
aisement et constamment en parallele avec le « vide » et le « non-mental » (no-mind) du 
bouddhisme zen3, et, dans son expression la plus radicale, avec le « non moi » 4 qui peut 
consumer parfois une finalite dans le bouddhisme zen5. 
Ce renoncement a soi, Merton l'aborde en reference constante avec l'experience 
chretienne. Soit avec l'experience chretienne propre au message evangelique, alors que 
Merton n'hesite pas a exploiter a plusieurs reprises, aux fins de son argumentaire, la 
formule neotestamentaire bien connue : « qui perd sa vie ... la gagne » (Mc 8, 35)6. Soit 
avec l'experience chretienne paulinienne, dans laquelle Paul invite ses interlocuteurs de 
Colosses et d'Ephese, a mourir au « vieil homme », afin, de pouvoir naitre a «l'homme 
1
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
2
 Cette traduction de «no-mind» par « non-mental » a 6t6 ported a notre attention par le professeur Jean 
Andre Nisole et nous a &e" pr£sent£e comme une traduction classique de cette expression anglaise. 
3
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8 et 10; «The Zen Koan», 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
4
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10. 
5
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10. 
En ce texte Merton &ablit une correspondance entre le « non moi» du bouddhisme zen et le « vrai moi » 
auquel aspire le Chretien. 
Mc 8,35 : « Qui veut en effet sauver sa vie la perdra, mais qui perdra sa vie a cause de moi et de 
l'Evangile la sauvera.» 
T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...],1988 (1968), p. 87; «A Note to the 
Reader», The Way ofChuang Tzu, [...], 1965, p. 11; «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 
(1968), p. 11. 
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nouveau » (Col 3, 9-10; Ep 4, 22-24)1 et de pouvoir s'ecrier avec l'apotre Paul: «I live, 
now not I but Christ lives in me» (Ga 2, 20a)2. Soit avec l'experience chretienne typique 
de celle d'un Maitre Eckhart qui propose aux disciples du Christ, un chemin de pauvrete 
interieure d'une telle radicalite, qu'ils n'ont meme plus de place pour Dieu en eux3. 
Enfin, soit avec l'experience chretienne d'un Jean de la Croix, chez qui la radicale « nuit 
de Pesprit» est telle qu'elle devient un vide absolu4. Un vide que Merton n'hesite 
aucunement a mettre en parallele avec le « vide » zen du sunyata, comme il en temoigne 
dans Mystics and Zen Masters (1967): 
On the psychological level, there is an exact correspondence 
between the mystical night of St. John of the Cross and the 
emptiness of sunyata. The difference is theological: the night of 
St. John opens into a divine and personal freedom and is a gift of 
"grace." The void of Zen is the natural ground of Being - for 
which no theological explanation is either offered or desired. In 
'Co/3, 9-10: 
9 ne vous mentez plus les uns aux autres. Vous vous etes depouilles du vieil homme avec ses 
agissements, 
10 et vous avez revStu le nouveau, celui qui s'achemine vers la vraie connaissance en se 
renouvelant a 1'image de son Crgateur. 
Ep 4,22-24: 
22 a savoir qu'il vous faut abandonner votre premier genre de vie et dgpouiller le vieil homme, qui 
va se corrompant au fil des convoitises d6cevantes, 
23 pour vous renouveler par une transformation spirituelle de votre jugement 
24 et revStir l 'Homme Nouveau, qui a 6te cr6e" selon Dieu, dans la jus t i ce et la saintete* de la v6rite\ 
T. M E R T O N . «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p . 5; «Wisdom in 
Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [ . . . ] , 1968 (1961) , p . 118. 
Dans ce dernier article, Mer ton 6tablit un lien direct en t re la nudity absolue vis6e par le zen et revetir 
« l ' homme nouveau » « en C h r i s t » . A cet 6gard, il 6c r i t : «[it] is evident from Dr . Suzuki ' s remark that at 
the end o f Zen training, when one has become "absolutely naked ," one finds h imsel f to b e the ordinary 
"Tom, Dick or Har ry" that he has been all along. This s eems to me , in pract ice , to correspond to the idea 
that a Christian can lose his "o ld man" and find his true sel f "in Christ ." T h e main difference is that the 
language and practice of Zen are much more radical, aus tere and ruthless, and that where the Zen-man 
says "emptiness" he leaves no room for any image or concept to confuse the real issue."» Le 
soulignement l'a 6t6 par l'auteure de la pr£sente recherche. 
2
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
3
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 9. 
Merton inclut dans son texte une longue citation de Maitre Eckhart. II y ecrit: «But now Eckhart goes on 
to say that there is much more : "A man should be so poor that he is not and has not a place for God to 
act in. To reserve a place would be to maintain distinctions." A man should be so disinterested and 
untrammelled that he does not know what God is doing in him." For he continues, "If it is the case that 
man is emptied of all things, creatures, himself and god, and if god could still find a place in him to act 
... this man is not poor with the most intimate poverty. For God does not intend that man should have a 
place reserved for him to work in since true poverty of spirit requires that man shall be emptied of god 
and all his works so that if God wants to act in the soul he himself must be the place in which he acts ... 
(God takes then) responsibility for his own action and (is) himself the scene of the action, for God is one 
who acts within himself."» La mise en relief l'a ete" par Merton. 
4
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 534. 
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either case, however, whether in attaining to pure consciousness 
of Zen or in passing through the dark night of St. John of the 
Cross, there must be a "death" of that ego-identity or self-
consciousness which is constituted by a calculating and desiring 
ego.1 
Chez Merton, ce renoncement a soi, si central a la tradition chretienne, doit 
inevitablement et necessairement conduire les disciples du Christ a l'evidement d'eux-
memes. Un evidement vecu a l'exemple du Christ qui s'est non seulement vide de sa 
propre nature divine, en prenant la nature humaine, mais s'est egalement laisse depouiller 
de lui-meme jusqu'a mourir sur la croix (Ph 2, 5-10)2. Or, Merton n'hesite aucunement a 
mettre en parallele avec cet evidement de soi propre au christianisme, l'evidement de soi 
caracteristique du bouddhisme zen. En ce nouveau contexte litteraire tourne vers le 
bouddhisme zen, Merton insiste sur cette dimension du «vide», dans lequel cet 
evidement doit conduire a la fois le Chretien et l'adepte du zen3. 
Merton insiste a plus d'une reprise sur le caractere kenotique de cette transformation de la 
personne, auquel sont convies, et les disciples du Christ et les adeptes du bouddhisme 
zen4. Chez les uns, comme chez les autres cependant, cet evidement de soi, cette kenose 
personnelle, ne constitue pas une finalite. Elle se presente davantage comme un moyen. 
Un moyen appele a conduire les uns a la gloire du Christ, et les autres a 
«1'illumination », comme Merton l'exprime clairement, en soulignant cependant la 
1
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
2/7i2,5-10: 
5 Ayez entre vous les memes sentiments qui sont dans le Christ J6sus : 
6 Lui &ant dans la forme de Dieu n'a pas use* de son droit d'etre traite" comme un dieu 
7 mais il s'est depouille' prenant la forme d'esclave. Devenant semblable aux honunes et reconnu a 
son aspect comme un homme 
8 il s'est abaissg devenant ob&ssant jusqu'a la mort a la mort sur une croix. 
9 C'est pourquoi Dieu l'a souverainement dleve" et lui a conffre" le nom qui est au-dessus de tout 
nom 
10 afin qu'au nom de Jesus tout genou fldchisse dans les cieux sur la terre et sous la terre 
Merton cite explicitement ce passage de I'Epitre de Paul aux Philippiens a quatre reprises dans les 
documents que nous avons 6tudi6s. T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WTJ. The Golden 
Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 24; ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 
1967 (1965), p. 212; «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8; «Transcendent 
Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, (1966), p. 75. 
3
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen andtheBirds of Appetite, [...], 1968, (1966), p. 75-76. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 24; 
((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 242; «The Study of 
Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8; ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of 
Appetite, [...], 1968, (1966), p. 75; «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 15. 
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difference de nature de cet evidement de soi dans le bouddhisme zen et le christianisme. 
Cet evidement de soi s'avere etre de nature existentielle et ontologique chez les 
bouddhistes, et de nature theologique et personnelle chez les Chretiens1. 
iii) Le renoncement au « faux moi» 
Dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, et plus specifiquement dans ses recueils d'articles 
rassembles en Mystics and Zen Masters (1967) et Zen and the Birds of Appetite (1968), 
Merton exploite abondamment sa metaphore des « vrai et faux moi » 2. II l'utilise pour 
mieux faire comprendre a ses lecteurs, d'une part, les contours de ce « faux moi », que 
tous, les disciples du Christ et les adeptes du zen, sont appeles a faire disparaitre, et 
d'autre part, les raisons pour lesquelles, les uns et les autres sont convies a mourir a leur 
« faux moi». 
Comme nous l'avons souligne au precedent volet de notre recherche, Merton dispose 
d'une panoplie de synonymes pour decrire ce « faux moi ». Nous en retrouvons le meme 
riche eventail dans les ecrits mertonniens consacres au bouddhisme zen, alors que Merton 
y aborde ce « faux moi» sous les vocables de : « moi exterieur, moi evanescent, moi 
conventionnel, moi social, moi empirique, rien, pure illusion, fiction, ego, ego calculateur 
•a 
et consume par le desir etc... » . Bien evidemment Merton invite et incite ses lecteurs a 
se depouiller de leur « faux moi ». Ce moi narcissique qui s'erige en petit dieu et reclame 
1
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, (1966), p. 76. 
Merton y dcrit: ((Thus the Buddhist enters into the self-emptying and enlightenment of Buddha as the 
Christian enters into the self-emptying (crucifixion) and glorification (resurrection and ascension) of 
Christ. The chief difference between the two is that the former is existential and ontological, the latter is 
theological and personal.)) 
2
 Pour connaitre les documents mertonniens consacres a 1'utilisation de cette m&aphore des « vrai et faux 
moi» pour ce 3e volet de la recherche, le lecteur est invite" a consulter l'Annexe n° 4: Tableau de 
l'utilisation de la metaphore des « vrai et faux moi» pour chacune des cinq composantes des trois ctes 
bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a, pour les 6crits mertonniens des second et troisieme volets de 
la recherche qui exploitent cette mdtaphore. 
Le lecteur intdresse" a explorer davantage l'usage que Merton fait de sa m&aphore des « vrai et faux 
moi », dans Zen and the Birds of Appetite, est invite" a consulter A. E. CARR. «The Wisdom of the Self: 
Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 
1988, p. 75-95. 
3
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 10; «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 
(1966), p. 24; «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 85-86; ((Transcendent 
Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 77; ((Wisdom in Emptiness)), Zen 
and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 118; «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 
1967 (1966), p. 242 et 252; «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 529 et 534-535. 
516 
a tout propos sa pleine et totale autonomic ou cet ego aux reflexes d'appropriation et 
d'objectivation insoupconnes , qui constitue un obstacle majeur pour les Chretiens et pour 
les bouddhistes. Pour les Chretiens, ce « faux moi » constitue un obstacle majeur rendant 
difficile leur entree en leur « vrai moi » en Christ, ce « vrai moi »3 que Merton identifie a 
1' « homme nouveau » paulinien4. Quant aux bouddhistes zen, ce « faux moi» se presente 
comme un obstacle les empechant d'entrer en leur « non moi», ce « moi d'origine », cet 
« esprit de Bouddha », cette prajnd5. Bref, de ce « faux moi», Merton affirme qu'il 
empeche les uns et les autres a entrer en leur veritable identite6. 
iv) Le demasquement de l'illusion7 
A cette invitation a renoncer au « faux moi», s'ajoute dans les ecrits mertonniens 
consacres au bouddhisme zen, celle du demasquement de l'illusion. Cette realite de 
l'illusion, de ce qui est illusoire, occupe une place relativement importante dans les ecrits 
mertonniens sur le bouddhisme zen, puisque, dans cette tradition spirituelle, la personne 
humaine y est vue a la fois toute petrie et baignant dans un monde interieur et exterieur 
d'illusions. 
Or le bouddhisme zen, tel que le presente Merton, offre a ses adherents de les aider non 
seulement a demasquer l'illusion dont est modele le reel qui les entoure, mais egalement 
et surtout, il offre de les aider a faire eclater 1'illusoire qui les constitue, voire meme 
l'illusion qu'ils sont. Aussi, le bouddhisme zen cherche a aider l'humain a percer et a 
traverser l'epaisseur de cette illusion dans laquelle il vegete et somnole.8 A cet effet, des 
1
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 77; 
((Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 118. 
2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
3
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, 1968, [...], p. 10. 
4
 T. MERTON. ((Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 118. 
5
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 224; «Zen 
Revival)), [...], 1964, p. 533. 
6
 T. MERTON. «Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. 
7
 Ce terme « demasquement », tird du verbe d&nasquer, est sugg£re\ mSme s'il n'apparait pas dans les 
dictionnaires courants, dans Le Robert. Dictionnaire historique de la langue francaise, A. Rey (dir.), 
tome II F-PR, Paris, Dictionnaire Le Robert, 1998 (1992), p. 2153. On y precise cependant la rarete" de 
son utilisation. 
8
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modem World», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1966), p. 285. 
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monasteres bouddhistes zen se sont constitues au fil des siecles, pour offrir a leurs 
membres un cadre de vie et des moyens facilitateurs, pour optimaliser la disintegration 
de cette illusion dans laquelle est enfermee et s'est assoupie la personne humaine. Merton 
consacre d'ailleurs une longue reflexion sur le monachisme bouddhiste zen , dans 
laquelle il insiste sur deux moyens eprouves, bien connus du milieu bouddhiste, pour 
provoquer Peclatement de la bulle illusoire dans laquelle est maintenu et se maintient 
Thumain. II s'agit de la meditation du koan - cette enigme insoluble par la raison - et de 
la rencontre d'un maitre spirituel, appele Roshi. La mission de ce maitre spirituel en est 
cependant une de provocation, souvent violente et tres douloureuse dans certaines 
branches bouddhistes, aux termes de laquelle, idealement, ecrit Merton : «[the monk] 
abandons all false hopes and makes a breakthrough into a complete humility, detachment, 
and spiritual poverty. » 
Essentiellement, affirme Merton dans la poursuite de sa reflexion sur le bouddhisme zen, 
le bouddhisme zen vise a demasquer toutes illusions quelles qu'elles soient. Que ce soit 
l'illusion d'un chemin a parcourir ou d'un but a atteindre. Que ce soit l'illusion de la 
verite absolutisee en systemes de pensee et systemes doctrinaires4. Que ce soit l'illusion 
du «faux moi» avec ses nombreuses envolees imaginaires5. Le demasquement des 
illusions, affirme Merton, vise a favoriser la plongee dans 1'illumination - prajnd. II 
permettra ainsi aux adeptes du bouddhisme zen de saisir la vie telle qu'elle est, hors de 
toute illusion et hors de toute emprise de la raison humaine6. Bref, le demasquement de 
l'illusion vise a susciter la saisie de la vie, dans toute sa purete, sans contamination, ni 
interference de la pensee humaine. Ainsi, le demasquement des illusions se presente 
comme un moyen a se donner pour avancer sa route humaine vers son accomplissement. 
1
 Dans le cadre de cette reflexion sur le monachisme bouddhiste zen, Merton precise le caractere temporaire 
de la plupart des vocations monastiques bouddhistes, contrairement a la permanence de telles vocations 
dans le monachisme chr&ien. Merton y compare la formation monastique bouddhiste a celle offerte en 
Occident chr&ien dans ces grands sgminaires, ordonngs a la formation des clercs. T. MERTON. «Zen 
Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 216-217. 
2
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 215-234. 
3
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 229. 
4
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hub, [...], 1988 (1968), p. 13. 
5
 T. MERTON. «Zen : Sense and Sensibility)), [...], 1963, p. 753. 
6
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 14. 
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v) Le detachement 
A cette voie du demasquement de l'illusion et de l'illusoire, si caracteristique et typique 
du bouddhisme zen, s'ajoute celle du detachement. Lorsqu'il examine cette realite du 
detachement, Merton le fait sous une double facette. Celle d'un moyen propose aux 
adeptes du bouddhisme zen pour avancer sur le chemin de leur transformation 
personnelle. Et celle d'une fin recherchee, vers ce que certaines Ecoles du Sud associent a 
plusieurs realites importantes. Soit le dhydna, defini par Merton comme etant une pleine 
liberte face a ce desir de cheminer sur une route bien identifiee et vers une destination 
1 0 
precise . Soit le nirvana, caracterise par la radicale extinction de tous desirs . Soit la 
prajnd, identifiee a un complet detachement. Les definitions de ces trois realites, tout en 
mettant en evidence la parfaite liberte et le total detachement vers lequel est conduit le 
disciple du bouddhisme zen, montrent, de surcroit, les possibles liens de parente liant le 
dhydna, le nirvana et la prajnd. 
Si les bouddhistes zen visent l'atteinte de ce parfait etat de detachement evoque par ces 
realites du dhydna, du nirvana et de la prajnd, ils sont egalement incites a s'engager sur 
la voie du detachement, par le biais de gestes concrets de detachement, a l'egard de cet 
ego narcissique toujours tres subtilement et habilement centre sur lui. L'on peut 
mentionner certaines formes de detachement qui nous semblent plus discretement 
abordees dans l'environnement religieux chretien courant. Le detachement face au desir 
de faire 1'experience de « 1'illumination4 ». Le detachement par rapport a la perception 
que Ton a de soi-meme, en chemin d'accomplissement ou d'achevement personnel5. Le 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 32; «The Zen 
Insight of Shen Hub, [...], 1988 (1968), p. 13. 
II est important de noter ce qui semble un 6cart en cette definition apportde par Merton a la suite de Shen 
Hui et celle presentee par les 6diteurs de : The Asian Journal of Thomas Merton. Ces derniers deTmissent 
ainsi la realite de dhydna: «dhyana (Sanskrit), jhana (Pali): in both Buddhism and Hinduism, 
"Concentrated contemplation, same as Yoga or Samadhi." (Murti) " 'Trance,' recueillement, a state of 
mind achieved through higher meditation."(Rahula) It is from this Sanskrit word that comes the Japanese 
"Zen," which is a transliteration of the Chinese "Ch'an,", the Chinese version of dhyana.» N. BURTON 
and al. (eds.) «Glossary», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 372. La mise en relief l'a 
&e par les auteurs de ce « Glossaire ». Cette difference quant a la definition de dhydna comfirme les 
propos de D. T. Suzuki quant a l'existence de quatre et meme huit especes de dhydna. D. T. SUZUKI. 
Essais sur le bouddhisme zen, [...], 2003 (1940), p. 98-101. 
2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 87. 
3
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 28. 
4
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 35. 
5
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 77. 
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detachement, vis-a-vis toute ambition spirituelle, ou face a toute recherche 
d'autosatisfaction1. Tous ces gestes de detachement, principalement ordonnes a etre 
libere de son ego, constituent done un environnement propice a l'entree en cet etat 
sublime de detachement, vise par le bouddhisme zen. 
vi) La liberation 
Cet etat ultime de detachement recherche par le bouddhisme zen, en cette voie de 
detachement qu'il propose, ouvre, semble-t-il, tout naturellement dans les propos 
mertonniens, sur un vaste espace de pure liberte. II se presente comme le fruit ultime des 
multiples liberations recherchees, en vue de l'ultime liberation souhaitee, touchant le 
« Je ». Merton aborde avec plus de discretion cette realite de la liberation dans le 
bouddhisme zen. II en traite presqu'exclusivement dans le cadre de ses deux recensions 
sur le koan2. II nous semble cependant important d'en souligner Pexistence dans le 
discours mertonnien, a cause de la puissance evocatrice de cette realite de la liberation 
aupres des Occidentaux. D'une part, parce que l'Occident est epris de liberte individuelle 
et collective. D'autre part, parce que l'Occident Chretien, non seulement lie la liberation 
au salut apporte en Jesus-Christ, mais egalement, parce qu'il a ete et est toujours a la 
source de nombreuses theologies de la liberation. 
C'est en reference a cette realite du koan, realite inedite et etrangere a la culture 
occidentale, que Merton aborde la realite de la liberation. En effet, le koan se presente 
comme un moyen privilegie pour aider l'adepte du bouddhisme zen a etre libere de son 
« moi », de sa subjectivite, et ce en vue d'acceder a l'etat de pure conscience , au-dela de 
toute conscience 'de', affirme Merton4. Or cette pure conscience s'apparente au « vide », 
ce « vide » si lourd et riche de sens dans la tradition spirituelle bouddhiste5, et si 
vivement recherche par les bouddhistes. 
1
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 77; 
«Wisdom in Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 125. 
2
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 235-240. 
3
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1966), p. 240. 
4
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 252. 
5
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 241. 
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vii) L'evidement de soi.. . . la recherche du « vide » 
Merton semble ressentir une reelle fascination face a cette realite du « vide », propre au 
bouddhisme zen. II en intuitionne toute 1'importance pour le bouddhisme zen et engage 
autour de ce « vide », un dialogue des plus riche et saisissant, avec D. T. Suzuki en 
1959 \ et plus tard, avec John C. H. Wu2 (1965). C'est dans le cadre de son premier 
dialogue avec D. T. Suzuki, publie sous le titre de « Wisdom and Emptiness » (1961), 
que Merton tente de faire saisir a ses lecteurs, pour une premiere fois, les contours 
insaisissables du «vide» bouddhiste zen. A cet effet, Merton ose de frequentes 
incursions analogiques avec l'experience spirituelle chretienne, plus specifiquement avec 
celle des Peres monastiques et celle des mystiques apophatiques. 
A la suite des Peres monastiques, Merton rappelle l'incontournable voie de l'evidement 
de soi, plus specifiquement de l'evidement de ce « moi », tout enorgueilli de ses propres 
prouesses spirituelles . Cet evidement de soi, il en devoile de tres riches similitudes avec 
certains aspects des experiences spirituelles chretiennes et bouddhistes. D'abord, une 
similitude avec l'humilite recherchee par le Pere de la vie eremitique - saint Antoine4. 
Ensuite, une similitude avec la discretio des Peres du desert, cette attitude du coeur et de 
l'esprit toute dirigee vers l'entree dans la purete du coeur ou le « vide », qui, comme 
l'ecrit Merton, rend possible l'unite avec Dieu5. Enfin, une similitude avec la pauvrete 
bouddhiste zen, tel que l'a decrite D. T. Suzuki6 (1961). 
1
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 99-138. 
2
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985 (1965), p. 627. 
Dans sa lettre du 31-1-1965 a John C. H. Wu, Merton se permet une reflexion libre autour du « vide ». 
Cette reflexion nous semble tr£s reV61atrice de la fascination que ce « vide » exer9ait sur Merton et du 
plaisir qu'il semblait ressentir a l'id6e de pouvoir exploiter sa m&aphore des « vrai et faux moi », 
parallelement au « vide » et au « Je ». II y 6crit: «It is the void that is our personality, and not our 
individuality that seems to be concrete and defined and present etc. It is what is seemingly not present, 
the void, that is really I. And the "I" that seems to be I is really a void. But the West is so used to 
identifying the person with the individual and the deeper self with the empirical self [...] that the basic 
truth is never seen. It is the Not-I that is most of all the I in each one of us. But we are completely 
enslaved by the illusory I that is not I, and never can be I, except in a purely fictional and social sense. 
And of course there is yet one more convolution in this strange dialectic: there remains to suppress the 
apparent division between empirical self and real or inner self. There is no such division. There is only 
the Void which is I, covered over by an apparent I. And when the apparent I is seen to be void it no 
longer needs to be rejected, for it is l.» 
3
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 125-126. 
4
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 125. 
5
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 130-132. 
6T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 125. 
521 
De cet evidement de soi, tout ouvert sur la saintete chretienne, Merton reaffirme qu'il ne 
peut etre oeuvre humaine. La perfection de l'evidement de soi, a laquelle est convie le 
disciple du Christ, affirme tres clairement Merton, est l'oeuvre de Dieu1. II est pur don de 
l'Amour divin qu'est Dieu. II est pur don de cet Amour divin qui Se donne, sans attente, 
ni mouvement de retour. Or, poursuit Merton, cette experience chretienne, issue de 
l'accomplissement de cet evidement de soi en la plenitude de l'Amour qui Se donne, peut 
etre comparee a l'experience bouddhiste zen, que Suzuki identifie a l'experience du zero 
= rinfini2. Comme si Dieu, dans la plenitude d'Amour qui le caracterise, ne pouvait etre 
recu que dans un coeur humain evide de lui-meme, que dans ce vaste espace libere par 
l'Amour m6me, rendant alors possible l'envahissement par l'Amour. D'ou cette 
proximite conceptuelle, entre l'evidement de soi et l'ouverture possible a l'infini de 
l'Amour, propre a l'experience chretienne, entre le « vide » et la plenitude propres a 
l'experience bouddhiste zen, et entre le zero et l'infini propre a l'hermeneutique 
suzukienne. 
Or, fait tres interessant, Merton pousse encore plus loin son parallele, en faisant appel a 
l'experience mystique apophatique de Jean de la Croix. II y etablit alors une analogie tres 
eclairante et fortement suggestive entre «la nuit obscure de 1'esprit» - ce vide dans 
lequel est place le croyant -, le jaillissement possible de la lumiere de Dieu, en cet espace 
du coeur humain ou il n'y a plus personne pour Le recevoir3, et, le rien - ce « vide » du 
sunyata -, et l'experience consequente de 1'illumination propre au satori4. Aussi Merton 
peut-il se permettre de faire ressortir le parallelisme entre ces experiences de traditions 
1
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 125-126. 
2
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 136; 
«Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 28. 
- Dans «Wisdom in Emptiness», Merton amorce une explication de cette 6nigmatique affirmation de 
Suzuki: 0 = l'infini. II 6crit : «At the same time, it seems to me that from a Christian viewpoint 
supreme purity, emptiness, freedom and "suchness" still have the character of a free gift of love, and 
perhaps it is this freedom, this giving without reason, without limit, without return, without self-
conscious afterthought, that is the real secret of God who "is love." I cannot develop the idea at this 
point but it seems to me that in actual fact the purest Christian equivalent to Dr. Suzuki's formula zero 
= infinity is to be sought precisely in the basic Christian intuition of divine mercy.» T. MERTON. 
«Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 136. La mise en relief l'a 
6t6 par Merton. 
- D. T. Suzuki aborde cette reality du z6ro = l'infini, entre autres, dans Mysticism: Christian and 
Buddhist, [...], 1957, p. 28 et 50. 
3
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 534. 
4
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 33 et 36. 
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spirituelles differentes. II le fait sans aucune equivoque, dans son commentaire a une 
replique d'un bouddhiste de l'Ecole du Sud, ecrivant : 
"From the first, not a thing is". There is "nothing there" and this 
"nothing" that is there is "sunyata, emptiness, no-mind, the non-
objective presence of no-seeing," and it seems much more like 
the todo y nada of St. John of the Cross than the illuminated 
inner self of the Neo-platonists.1 
viii) La negation .... mourir a son ego 
Ce qui est tres frappant a la lecture des ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen, c'est 
d'une part, l'usage constant que Merton et le bouddhisme zen font de la negation : « non-
seeing, non-attachment, no-affirmation, no subjectivity, non seeking », pour baliser le 
chemin conduisant au « vide » du sunyata, et d'autre part, la haute frequence d'utilisation 
que l'un et l'autre font des expressions « hors vue » (non-seeing) et « non-mental» (no-
mind) 2. Ce «hors vue » et ce «non-mental» semblent s'offrir a l'hermeneutique 
mertonnienne du bouddhisme zen, a la fois comrae moyen a utiliser pour tendre a une fin, 
et comme finalite a atteindre. 
Aussi, Merton, a certains moments, identifie le « hors vue » et le « non-mental» avec le 
sunyata^, et presente le « hors vue », comme etant la vraie vision4, et l'etat de « non-
mental », comme etant: «the pure and lucid wisdom of Buddha »5. Alors qu'a certains 
autres moments et parfois meme en concomitance, Merton presente ces realites du « hors 
vue » et du « non-mental » comme des voies dormant acces, soit a la pure conscience ou 
a la non-conscience dans le bouddhisme zen6, soit a la Lumiere divine dans la mystique 
apophatique de Jean de la Croix7. Dans ces deux cas, ceux du « hors vue » et du « non-
mental », le passage du moyen a la finalite se fait imperceptiblement, comme si moyen et 
finalite s'appelaient mutuellement et s'interpenetraient. 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 33. 
2
 Cette traduction de «non-seeing» par « hors vue » nous a 6t6 proposed par le professeur Jean Andre" 
Nisole, auteur d'un essai sur le bouddhisme zen, cite" pr6c6demment. 
3
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 33. 
4
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5; «The Zen Insight of 
Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 13. 
5
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 6. C'est dans le cadre de 
la citation d'un extrait de Zenkei Shibayma que Merton deTinit ainsi l'&at de « non-mental». 
6
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
7
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 534. 
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Quoiqu'il en soit du moyen ou de la finalite, ce qu'il importe de souligner, c'est 
l'exploitation analogique que fait Merton des experiences propres a la mystique 
apophatique des Peres du desert et de Jean de la Croix, avec celles du « hors vue » et du 
« non-mental » propres au bouddhisme zen. 
Dans le premier cas, celui des Peres du desert, Merton etablit une analogie entre la 
reserve que s'imposent certains Peres du desert, vis-a-vis un type de connaissance plus 
conceptuelle, en vue de favoriser leur entree dans la purete du coeur, et la recherche du 
« non-attachement» vecue par les bouddhistes zen, en vue de soutenir leur entree dans le 
« non-mental»'. 
Dans le deuxieme cas, celui de la mystique de Jean de la Croix, Merton developpe un 
parallele fort pertinent entre la traversee de la « nuit obscure de 1'esprit» - du sein de 
laquelle surgit la Lumiere qu'est Dieu -, et Pentree dans le « non-mental » ou dans la 
conscience pure du bouddhisme zen2. Que ce soit en contexte chretien de traversee de 
« la nuit obscure de l'esprit», ou en contexte bouddhiste zen d'entree dans le « vide » du 
sunyata et d'entree dans la pure conscience, affirme Merton, les uns et les autres doivent 
mourir a leur ego et a leur conscience de soi, comme Pexprime clairement ce dernier, 
dans ce court extrait: 
The night of St. John opens into a divine and personal freedom 
and is a gift of "grace." The void of Zen is the natural ground of 
Being - for which no theological explanation is either offered or 
desired. In either case, however, whether in attaining to the pure 
consciousness of Zen or in passing through the dark night of St. 
John of the Cross, there must be a "death" of that ego-identity or 
self-consciousness which is constituted by a calculating and 
desiring ego.3 
Merton, le moine chretien tout impregne de la pensee bouddhiste zen, pousse encore plus 
loin son usage de la negation dans ses ecrits sur le bouddhisme zen et cherche a 
l'appliquer a son hermeneutique neotestamentaire. Avec les uns, il parle de non-
jugement4. Avec les autres, il s'entretient du non-souci5. Enfin, avec d'autres, il aborde la 
1
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1965), p. 221. 
2
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
3
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
4
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 6-7. 
5
 T. MERTON. «To John C. H. Wu», The Hidden Ground of Lave, [...], 1985 (1961), p. 615. 
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realite de la non-affirmation . De ce fait, Merton tente d'offrir a ses lecteurs un nouvel 
horizon interpretatif, susceptible de provoquer chez eux l'etonnement face au message 
chretien, voire l'eclatement de leur propre comprehension de ce message, afin de les 
amener a entrer dans sa veritable profondeur et leur en devoiler la radicalite. Aussi 
Merton n'hesite pas a interpeler directement ses lecteurs Chretiens et a les inviter a faire 
une lecture zen des propos evangeliques. C'est dans ce contexte inedit d'une lecture zen 
de VEvangile, qu'il les invite les uns a entrer dans le non-jugement, et les autres dans la 
non-affirmation. 
Quant a cette entree dans le non-jugement, Merton confronte ses coreligionnaires a la 
veritable profondeur du non-jugement chretien en leur ecrivant ceci: 
Here we can fruitfully reflect on the deep meaning of Jesus' 
saying : "Judge not, and you will not be judge." Beyond its moral 
implications, familiar to all, there is a Zen dimension to this word 
of the Gospel. Only when this Zen dimension is grasped will the 
moral bearing of it be fully clear!2 
Quant a cette entree dans la non-affirmation, Merton elargit le sens du renoncement a soi 
vers la non-affirmation, alors qu'il ecrit: 
The apparent irrationality of Ch'an is in fact what Nishida called 
the "rationality of anti-rationality." If our existence, as Nishida 
says, [is] fundamentally self-contradictory (since for him we are 
the "self-negation of the absolute"), we affirm ourselves only by 
denying ourselves. And this, by the way, is close to the 
existential logic of the Gospels and the New Testament. The real 
affirmation is beyond affirmation and negation (is in fact no-
affirmation).3 
En resume 
Pour resumer la pensee de Merton sur cette realite du renoncement a soi, contextualisee 
pour convenir a ce nouvel environnement qu'offre le bouddhisme zen, nous pouvons 
affirmer que chez Merton, elle emprunte divers traits. Certains traits conservent une 
1
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 11. 2
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 6-7. La citation biblique 
de Merton fait reference soit a Mt 7, 1, soit a Lc 6, 37. La mise en relief l'a 6t& par 1'auteure de la 
prdsente recherche. 
3
 T. MERTON. «The Zen Insight of Shen Hui», [...], 1988 (1968), p. 11. 
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teinte chretienne et ont nom: renoncement et renoncement a soi. D'autres traits 
revetent line teinte bouddhiste zen et se nomment: «non moi» et «vide», 
demasquement de 1'illusion, recherche du « vide » et negation. Certains autres prennent 
la double touche chretienne et bouddhiste zen et se nomment, meme si le contenu differe, 
detachement et evidement de soi. Enfin, d'autres de ces traits temoignent d'une touche 
toute mertonnienne et ont nom : renoncement a son « faux moi» et mort a son ego. 
En sol Chretien et mertonnien, les divers traits du renoncement a soi se situent dans le 
registre des moyens ordonnes a l'entree en sa veritable identite « en Christ». Alors qu'en 
sol bouddhiste, ces divers traits chevauchent le registre des moyens ordonnes a l'entree 
dans le sunyata, le nirvana, le satori ou la prajnd, et le registre de la finalite en cette 
atteinte du « vide » et cet etat de detachement recherche. 
6.2.2 Une prise de la croix «contextualisee» pour le bouddhisme zen : la realite 
bouddhiste de la souffrance et la realite chretienne de la croix 
Introduction 
La croix fait de toute evidence reference a 1'experience chretienne. Signe de la mort 
violente du Messie, annoncee par les prophetes de VAncien Testament, la croix se 
presente comme la manifestation de l'amour inoui" de Dieu, dans le don qu'Il fait de son 
Fils a l'humanite, et comme la manifestation de l'amour sans bornes du Fils pour 
l'humanite. En cet environnement chretien qui l'a vue naitre et lui donne tout son sens, la 
croix se presente comme le symbole par excellence de la souffrance et de la mort: celles 
du Christ, d'abord, celles de tous les humains, ensuite. C'est par ce biais des inevitables 
morts et souffrances appelees a etre traversers, que, dans ses ecrits sur le bouddhisme 
zen, Merton reprend la seconde composante de la premiere cle biblique - la prise de la 
croix. Ainsi contextualisee pour le bouddhisme zen, la prise de la croix, evoquee en Mc 8, 
34, epouse souvent de nouveaux accents que Merton cherche a mettre en parallele avec 
l'experience chretienne. Cette reprise analogique de la croix par Merton, avec ces 
nouveaux accents, est presente en 11 des 32 documents retenus pour ce troisieme volet de 
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notre recherche . Aussi, nous abordons cette reprise mertonnienne de la croix sous les 
aspects suivants : i) les realites chretienne et bouddhiste de la souffrance : au coeur de la 
condition humaine, ii) des mots pour exprimer l'intensite de cette souffrance, iii) une 
invitation a traverser ces/ses souffrances, iv) un passage oblige par la « mort a soi » ou 
« l'evidement de soi », v) un chemin ouvrant sur rinfini et la plenitude. 
i) Les realites bouddhiste et chretienne de la souffrance : au coeur de la condition humaine 
Que ce soit en sol chretien ou bouddhiste, mourir a son ego et se voir evide de soi ne peut 
etre vecu sans souffrance, puisque souffrir fait partie de la condition humaine. Cette 
souffrance humaine, rappelle Merton dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, tant les 
Chretiens que les bouddhistes lui ont cherche une explication. Pour les Chretiens, ecrit 
Merton, la souffrance se presente comme la consequence du peche des origines, 
symboliquement representee dans le livre de la Genese, par l'expulsion des premiers 
parents du Paradis terrestre. Une telle expulsion porte le symbole d'une triple cassure. La 
cassure dans la relation a Dieu des premiers parents. La cassure dans la relation l'un a 
1'autre . Et la cassure dans leur relation a eux-memes . Pour les bouddhistes, poursuit 
Merton, la souffrance se veut la consequence de Vavidya, ou ignorance de fond, dans 
laquelle est place l'humain. Cette ignorance est interpretee dans le bouddhisme comme 
etant a la source, non seulement de la vision humaine deformante et deformee de la 
realite, mais egalement a l'origine de cette relation distordue que l'humain entretient avec 
la realite4. 
Aussi, pour les uns comme pour les autres, retrouver la relation d'origine, soit avec Dieu 
pour les Chretiens, soit avec la realite/Realite, dans la verite/Verite de ce qu'elle est, chez 
les bouddhistes, ne peut se vivre hors de la souffrance inherente au depouillement de ce 
1
 Le lecteur est invite" a consulter l'Annexe n° 2 : Le materiel soumis & P6tude pour chacun des trois volets 
de la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons 1'une 
ou Pautre des cinq composantes de la triple cl6 biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun 
des trois volets de la recherche. 
2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 82. 
3
 S'inspirant de la mystique chretienne, Merton d f^init ainsi le p6ch6 des origines comme une brisure dans 
la relation a soi. II 6crit: «The tragedy is that our consciousness is totally alienated from this inmost 
ground of our identity. And in Christian mystical tradition, this inner split and alienation is the real 
meaning of "original sin"». T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, 
p. 12. 
4
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 82. 
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que les uns et les autres croient faussement constituer leur veritable identite et la verite 
de la realite. Plus encore, poursuit Merton, les uns et les autres souffrent intens6ment, 
sans en connaitre toujours la cause premiere, soit de la «loi du peche » qui les habite, 
alors qu'ils aspirent a se vivre sous la loi de Dieu (Rm 7, 21-24)1, soit du desir 
inassouvissable du « Grand vide » {sunyata) qui les tenaille2. Acceder de nouveau au 
Paradis, ou, retrouver la condition humaine d'origine, constitue alors, comme l'ecrit 
Merton, une enorme difficulte3. Cette difficulte, quasi insurmontable, les auteurs du livre 
de la Genese l'ont exprimee, poursuit Merton, par le biais de ce symbole des Cherubins 
gardant de leur glaive de feu, Faeces au jardin d'Eden (Gn 3, 24)4. 
ii) Des mots pour exprimer l'intensite de cette souffrance 
Chretiens et bouddhistes ont un long et exigeant chemin interieur a parcourir avant de 
pouvoir toucher a, et de voir se degager en eux, leur « etre d'origine ». II ressort des ecrits 
mertonniens, qu'un tel retour a sa veritable identite constitue un reel periple parseme 
d'embuches multiples et d'obstacles coriaces, dont le principal s'avere etre son propre 
ego5. Aussi, les traditions spirituelles chretiennes et bouddhistes multiplient-elles 
l'exploitation d'images pour traduire et faire saisir l'intensite et la profondeur des 
souffrances vecues par ceux des leurs qui s'engagent en ce chemin de retour a leur 
veritable identite. Que cette identite veritable s'appelle pour les uns, « Christ» et pour 
les autres : « Bouddha »6. 
1
 Rm 7,21-24 : 
21 Je trouve done une loi s'imposant a moi, quand je veux faire le bien : le mal seul se pr&ente a 
moi. 
22 Car je me complais dans la loi de Dieu du point de vue de l'homme interieur; 
23 mais j'apercois une autre loi dans mes membres qui lutte contre la loi de ma raison et m'enchame 
a la loi du peche qui est dans mes membres. 
24 Malheureux homme que je suis ! Qui me delivrera de ce corps qui me voue a la mort ? 
T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 84. 
2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 84-85. 
3
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 123. 
4
 Gn 3, 27 : « II bannit l'homme et il posta devant le jardin d'Eden les cheiubins et la flamme du glaive 
fulgurant pour garder le chemin de Parbre de vie. » 
T. MERTON. ((Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 123. 
s
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
6
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, 1968, p. 8; ((Transcendent Experience)), 
Zen and the Birds of Appetite, 1968 (1966), p. 76; «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen 
Masters, [...], 1967 (1965), p. 224; «Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. 
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Dans le cadre de ses ecrits sur le bouddhisme zen, Merton revient tres frequemment a 
cette image si suggestive et si caracteristique de la mystique chretienne espagnole de la 
« nuit des sens et de 1'esprit»', tout en s'arretant a celle non moins suggestive de la 
purification par le feu2. Mais, a cause de la centralite de la Croix et de sa puissance 
symbolique et evocatrice dans la foi chretienne, c'est a celle-ci que Merton s'arrete le 
plus longuement, puisant dans les ecrits pauliniens (1 Co 17-31; 1 Co 2, 1-4; Ga 2, 19-20; 
Ga 6,14; Ph 2, 5-11)3, pour en devoiler tout le sens a ses lecteurs4. 
C'est dans son «Introduction » au livre de John C. H. Wu : The Golden Age of Zen 
(1967), que Merton partage ses plus belles pages sur le mystere chretien de la croix. II y 
ecrit: 
Here it is essential to remember that for a Christian "the word of 
the Cross" is nothing theoretical, but a stark and existential 
experience of union with Christ in His death in order to share in 
His resurrection. To fully "hear" and "receive" the word of the 
Cross means much more than simple assent to the dogmatic 
proposition that Christ died for our sins. It means to be "nailed to 
the Cross with Christ" so that the ego-self is no longer the 
principle of our deepest actions which now proceed from Christ 
living in us. "I live, now not I, but Christ lives in me. (Galatians 
1
 T. MERTON. « Recension de : W. Johnston sj., Zen and Christian Mysticism, dans : The Japan 
Missionary Bulletin. Tokyo, Nov. 1966, p. 608-615. », Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, 
p. 182; «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242; «The Zen Revival», 
[...], 1964, p. 534. 
2
 Citant saint Ambroise, Merton souligne et interprete ainsi ce « passage par le feu ». II £crit: «As St. 
Ambrose says: "All who wish to return to paradise must be tested by the fire." [...] The way from 
knowledge to innocence, or the purification of the heart, is a way of temptation and struggle. It is a 
matter of wrestling with supreme difficulties and overcoming obstacles that seem, and indeed are, 
beyond human strength.» T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 
1968 (1961), p. 123-124. 
3
 1 Co 1,17-18. 2 3 : 
17 Car le Christ ne m'a pas envoye" baptiser, mais annoncer l'Evangile, et cela sans la sagesse du 
langage, pour que ne soit pas rtduite a n6ant la croix du Christ. 
18 Le langage de la croix, en effet, est folie pour ceux qui se perdent, mais pour ceux qui se 
sauvent, pour nous, il est puissance de Dieu. 
23 nous proclamons, nous, un Christ crucifie, scandale pour les Juifs et folie pour les pai'ens, 
1 Co 2,2 : « Non, je n'ai rien voulu savoir parmi vous, sinon J6sus Christ, et J6sus Christ crucifie\ » 
Ga 2, 19-20: 
19 En effet, par la Loi je suis mort a la Loi afin de vivre a Dieu: je suis crucifie" avec le Christ; 
20 et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. Ma vie pr6sente dans la chair, je la 
vis dans la foi au Fils de Dieu qui m'a aime" et s'est livr6 pour moi. 
Ga 6,14 : « Pour moi, que jamais je ne me glorifie sinon dans la croix de notre Seigneur J6sus Christ, qui 
a fait du monde un crucifie" pour moi et de moi un crucifie" pour le monde.» 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), 
p. 23-24; ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212. 
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2, 19-20, see also Romans 8, 5-17) To receive the word of the 
Cross means the acceptance of a complete self-emptying, a 
Kenosis, in union with the self-emptying of Christ "obedient unto 
death" (Phil. 2: 5-11). It is essential to true Christianity that this 
experience of the Cross and of self-emptying be central in the life 
of the Christian so that he may fully receive the Holy Spirit and 
know (again by experience) all the riches of God in and through 
Christ. (John 14:16-17,26; 15:26-27; \6.1-\S).1 
Outre 1'exploitation de ces images et symboles typiquement Chretiens, pour soutenir sa 
reflexion sur la souffrance inherente au processus de transformation en profondeur de la 
personne humaine, Merton fait egalement appel a des images ou realties, presentes a la 
fois dans 1'une et 1' autre de ces deux traditions spirituelles que sont le christianisme et le 
bouddhisme. Nous en avons retenu trois. Celles de la pauvrete, de la purification par les 
epreuves et celle de la mort. 
En etablissant un parallele entre le chemin de la pauvrete, bien present dans la tradition 
chretienne2 et tres perceptible dans la pensee suzukienne3, Merton, dans la comparaison 
qu'il fait de ce chemin de pauvrete, avec le « vide » chez les bouddhistes et «la nuit 
obscure » chez les Chretiens, en souligne pour chacune de ces traditions spirituelles, le 
poids de souffrance, tout en en devoilant Pinsoupconnable fecondite4. 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 24. 
2
 Albert Gelin, cite" par Merton, developpe une longue reflexion sur la « Spiritualite des 'pauvres' » dans sa 
monographic : Les pauvres de Yahve, (3e Edition), Paris, Cerf, 1962, p. 53-79. II y ecrit: « Oui, les echecs 
humains indiquent le peche; mais plus profondement ne seraient-ils pas le moyen peineux dont Dieu se 
sert pour conduire l'homme a une reddition totale et a une sorte de denudation devant Lui, a une 
purification dramatique de la foi amende a crier enfin « De profundis clamavi ad Te, Dominel » « La 
souffrance ne diminue pas, elle nous r6vele notre verite ... II y a des seuils que la pensee, livr6e a ses 
seules ressources, ne permet pas de franchir: il faut une experience, celle de la pauvrete, celle de la 
maladie ... C'est comme si nous apercevions une face des choses que jusque-la nous n'avions meme pas 
pu soupconner. Peut etre une autre dimension du monde », la dimension verticale, le court itineraire qui 
mene de l'echec a l'invocation. » A. GELIN. « Spirituality des 'pauvres' », Les pauvres de Yahve, [...], 
1962, p. 57. Merton cite un extrait de cette citation dans : T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», 
J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 25. II s'agit d'extrait tire, a Porigine, d'une 
reflexion de Gabriel Marcel intituieeLe chemin de Crete, dont nous n'avons malheureusement pu 
retrouver les coordonn£es. 
3
 Merton precise que cette marque de la pauvrete, dans la pensee suzukienne, apparait dans l'equation que 
Suzuki etablit entre le zero et l'infini. T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, 
[...], 1968, p. 8. Le detail de la pensee de Suzuki sur le sujet a ete publie dans la portion suzukienne du 
dialogue Merton - Suzuki, publie dans T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of 
Appetite, [...], 1968 (1961), p. 110. 
4
 De cette fecondite de la pauvrete propre au christianisme et au bouddhisme, Merton ecrit en citant Gabriel 
Marcel: «When Gabriel Marcel says : "There are thresholds which thought alone, left to itself, can never 
permit us to cross. An experience is required - an experience of poverty and sickness," he is stating a 
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En mettant egalement en parallele le chemin de purification propre au bouddhisme zen et 
au christianisme1, Merton fait ressortir pour chacune de ses deux traditions, d'une part, la 
durete et la rudesse de ce chemin de purification2 et, d'autre part, toutes ses promesses de 
vie. Des promesses de vie, perceptibles dans la «pleine maturite3» vers laquelle ce 
chemin de purification conduit les bouddhistes et les Chretiens. Et des promesses de vie, 
palpables dans l'ouverture de coeur et d'esprit qu'un tel chemin rend possible, chez les 
uns et chez les autres4. 
Enfin, en soulignant le parallele qui ressort de la comparaison entre les experiences 
spirituelles bouddhistes et chretiennes du « mourir a soi »5 - la « Grande Mort» chez les 
bouddhistes zen et la « mort et resurrection » dans le christianisme -, Merton attire 
l'attention de ses lecteurs sur la radicalite du chemin de transformation personnelle 
propre a chacune de ces deux traditions spirituelles. De ce fait, il fait ressortir la 
profondeur de la souffrance qu'une telle « mort a soi »implique, tout en la situant dans la 
perspective d'une vie nouvelle, jaillissant des entrailles meme de cette « mort a soi », et 
ce, tant dans le bouddhisme zen, que dans le christianisme6. 
iii) Une invitation a traverser ces/ses souffrances 
Face a cette realite « repoussoir » de la souffrance, inherente a toute vie humaine en 
tension vers son plein epanouissement, le christianisme et le bouddhisme insistent sur la 
simple Christian truth in terms familiar to Zen.» T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. 
The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 25. 
1
 T. MERTON. «Preface», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. viii; «Wisdom in Emptiness», 
Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 123; « Recension de : W. Johnston sj., Zen and 
Christian Mysticism dans : The Japan Missionary Bulletin. Tokyo, Nov. 1966, p. 608-615. », 
Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, p. 182. 
2
 Merton met tres bien en Evidence 1'aridite^  de ce parcours dans la vie des moines bouddhistes, plus 
sp£cifiquement en ce qui touche a la relation qu'entretiennent avec les jeunes moines, les Roshi. 
T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 229. 
3
 T. MERTON. « Recension de: W. Johnston sj., Zen and Christian Mysticism, dans : The Japan 
Missionary Bulletin. Tokyo, Nov. 1966, p. 608-615. », Collectanea Cisterciensia, vol. 29, 1967, 
p. 182. 
4
 T. MERTON. «Preface», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. viii. 
5
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...] 1967 (1966), p. 285; 
«A Christian Looks at Zen», The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 20; «Transcendent 
Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75-76; «The Zen Koan», Mystics and 
Zen Masters, [...] 1967 (1966), p. 242. 
6
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...] 1967 (1966), p. 285; 
((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75-76; «The Zen 
Koan», Mystics and Zen Masters, [...] 1967 (1966), p. 242. 
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necessite de la traverser1, au nom de la semence de vie qu'elle cache, affirme Merton. 
Des semences de vie, porteuses, en promesses, du Nirvana dans le bouddhisme et de 
Resurrection dans le christianisme3. Cette fecondite paradoxale, poursuit Merton, 
entourant l'entree librement consentie en cette soufifrance, s'explique par la 
transformation profonde et l'eclatement de la conscience qu'elle provoque4. bouddhistes 
et Chretiens, ecrit Merton, sont invites a revetir une nouvelle attitude et un nouveau regard 
face a la souffrance. Ne pas la fuir. Ni la nier. Ni se perdre en explications. Mais, 
l'accueillir comme propre a la condition humaine. C'est le message sans equivoque que 
livrent a leurs lecteurs, a la fois Merton et Suzuki. 
A cet egard, le premier affirme en 1966 : 
It would be a grave error to suppose that Buddhism and 
Christianity merely offer various explanations of suffering - or 
wores, justifications and mystifications built on this ineluctable 
fact. On the contrary both show that suffering remains 
inexplicable most of all for the man who attempts to explain it in 
order to evade it - or who thinks explanation itself is an escape. 
Suffering is not a "problem" as if it were something we could 
stand outside and control. Suffering, as both Christianity and 
Buddhism see, each in its own way, is part of our very ego-
identity and empirical existence, and the only thing to do about it 
is to plunge right into the middle of contradiction and confusion 
in order to be transformed by what Zen calls the "Great Death" 
and Christianity calls "dying and rising with Christ".5 
Alors que le second avait affirme en 1948 : 
The value of human life indeed lies in this our capability for 
suffering; where there is no suffering resulting from our 
consciousness of Karmic bondage, there will be no power in us 
of attaining spiritual experience and thereby reaching the field of 
non-distinction. Unless we definitely make up our minds to 
1
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...] 1967 (1966), p. 287; 
«A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 20; «Is 
Buddhism Life-Denying?», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 94. 
2
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...] 1967 (1966), p. 287. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 20. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C.H.WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 19. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), 
p. 19-20. La mise en relief l'a 6ti par Merton et le soulignement par l'auteure de la presente recherche. 
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suffer, we cannot enjoy the special spiritual privilege granted to 
us human beings.1 
iv) Un passage oblige par la « mort a soi » ou « l'evidement de soi » 
Comme Chretien, Merton ne peut qu'inviter ses coreligionnaires a traverser leur 
souffrance en general, et plus specifiquement le « mourir a eux-memes », profondement 
et intensement unis au Christ mourant en croix et se voyant completement et totalement 
vide de lui-meme (Ph 2, 5-11). Les disciples du Christ sont ainsi appeles a participer a la 
kenose meme du Christ. Merton accorde a cette transformation kenotique une place 
centrale dans le processus de conversion chretienne. Cette transformation kenotique 
definit et caracterise la conversion chretienne3, affirme explicitement Merton. Aussi, 
Merton y revient sans cesse, dans ses propos sur le bouddhisme zen, alors qu'il retere a, 
et cite etonnamment a plusieurs reprises, cet extrait bien connus de I'Epitre awe 
Philippiens (Phi, 5-11) dans lequel l'apotre Paul, d'une part, decrit «l'evidement du 
Christ» et, d'autre part, invite les croyants a revetir les memes attitudes et sentiments que 
ceux du Christ « evide » de lui-meme4. Comme si Merton, dans le contexte de ses propos 
sur le bouddhisme zen, insistait plus que dans le cadre des deux precedents volets de la 
recherche, sur la profondeur et la radicalite du processus de transformation humaine, 
sous-tendu par le christianisme. Comme si Merton se servait de ce nouvel environnement 
offert par le bouddhisme zen, non seulement pour provoquer 1'attention de ses lecteurs 
Chretiens sur le serieux de ce chemin de transformation personnelle propose par le Christ-
Jesus lui-meme, mais egalement, pour les ouvrir a la presence d'une exigence similaire 
dans les grandes traditions spirituelles, dont celle du bouddhisme zen. D'ou, ces propos 
1
 D. T. SUZUKI. The Essence of Buddhism, Kyoto, Hozokan, 1968 (1948, 2nd edition enlarged and 
revised), p. 29. Merton a ins6r6 une variante de cette citation, extraite de : The Essence of Buddhism, 
dans «Is Buddhism Life-Denying ?», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 94. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 24; 
((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212; «The Study of 
Zen», Zen andthe Birds ofAppetite, [...], 1968, p. 8; ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of 
Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75. 
3
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212; 
((Transcendent Experience)), Zen andthe Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 24; 
((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212; «The Study of 
Zen», Zen andthe Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8; ((Transcendent Experience)), Zen andthe Birds of 
Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75. 
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tres explicites de Merton a ses lecteurs de Mystics and Zen Masters (1967) et de Zen and 
the Birds of Appetite (1968). 
Aussi, dans Mystics and Zen Masters, Merton n'hesite pas a mettre en parallele 
« l'evidement de soi » propose aux Chretiens, avec celui propose aux bouddhistes zen, 
sous les expressions entrer et de devenir soi-meme ce « vide » (void et emptiness). II lew 
ecrit a ce sujet: 
Christian contemplation is centered not upon a vague inner 
appreciation of the mystery of man's own spiritual essence but 
upon the Cross of Christ, which is the mystery of kenosis, the 
self-emptying of God, the sacrificial submission of the 
"Suffering Servant" (Isaiah 52) who became obedient even unto 
death" (Philippians 2:5-10). 
In this mystery we encounter the full Christian expression of the 
dialectic of fullness and emptiness, todo y nada, void and 
infinity, which appears at the heart of all the great traditional 
forms of contemplative wisdom.1 
Alors que dans Zen and the Birds of Appetite, il rappelle aux Chretiens les 
benefices d'un tel « evidement de soi », pour laisser a Dieu, en cet espace 
libre de « soi», un espace pour Se manifester. II leur ecrit alors : 
More specifically, all transcendent experience is for the Christian 
a participation in the "mind of Christ" - Let this mind be in you 
which is also in Christ Jesus ... who emptied himself... obedient 
unto death ... Therefore God raised him and conferred upon him 
a name above all names." (Phil. 2:5-10) This dynamic of 
emptying and of transcendence accurately defines the 
transformation of the Christian consciousness in Christ. It is a 
kenotic transformation, an emptying of all the contents of the 
ego-consciousness to become a void in which the light of God or 
the glory of God, the full radiation of the infinite reality of His 
Being and Love are manifested.2 
1
 T. MERTON. «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212. La 
mise en italique l'a 6t6 par Merton et le soulignement, par Pauteure de la pr&ente recherche. 
2
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75. La 
mise en italique l'a 6t6 par Merton et le soulignement par Pauteure de la pr&ente recherche. 
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v) Un chemin ouvrant sur l'infini, la plenitude ... le sunyata 
Se voir vide de soi, de son ego, ne constitue, ni pour les Chretiens ni pour les bouddhistes, 
une finalite. L'humain, tant dans le bouddhisme que dans le christianisme, n'est pas 
appele a une pure et simple disintegration de sa personne, ni a un total aneantissement de 
lui-meme. Bien au contraire, l'humain y est appele a advenir en sa veritable identite, 
parce que depouille de tous les obstacles qui Ten empechaient. « Evide » de ce qui n'est 
pas la verite de ce qu'il est, l'humain peut faire l'experience de l'infini ou du nirvdnax 
pour les bouddhistes, ou se voir envahi par la Lumiere2 et 1'Esprit de Dieu pour les 
Chretiens. De sorte que chez les Chretiens, l'Esprit meme du Christ peut vivre en eux 
selon les paroles de l'apotre Paul au Galates (Ga 2, 20), reprises explicitement par 
Merton dans son « Introduction » a The Golden Age of Zen (1967 [1966]), alors qu'il y 
ecrit: «the ego-self is no longer the principle of our deepest actions which now proceed 
from Christ living in us. "I live, now not I, but Christ lives in me". » 3 Alors que, quant a 
eux, les bouddhistes sont amenes a participer, en leur traversee consciente de la 
souffrance, a 1'illumination du Bouddha4. C'est le todo y nada de Jean de la Croix, le 
« vide » et «l'infini» de D. T. Suzuki, la plenitude et le vide du bouddhisme zen5. 
L'humain nait ainsi a sa veritable identite, trouvant son accomplissement et sa plenitude 
d'etre, soit« en et par rinfini/Infini», soit« en Christ». 
En resume 
Pour resumer la pensee de Merton sur la realite de la prise de la croix contextualisee pour 
ce nouvel environnement offert par le bouddhisme zen, nous pouvons affirmer qu'elle est 
toute centree sur I' experience de la souffrance propre a la condition humaine, et plus 
specifiquement, sur celle de «la mort a son ego » et celle de «l'evidement de soi». 
Souffrir de « mourir a son ego » et souffrir de se voir « evide de soi » est inevitable a qui, 
des Chretiens ou des bouddhistes, veut retrouver son etre d'origine et retourner a sa 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 7. 
2
 T. MERTON. «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212-213; 
«Zen Revival)), [...], 1964, p. 534. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 24. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 7. 
s
 T. MERTON. «Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212. 
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veritable identite. Chez Merton, cette double traversee de la souffrance et de la « mort a 
soi» constitue la seule option a qui veut entrer en sa plenitude d'etre. Que ce soit a la 
suite du Christ qui, prenant la condition humaine, s'est vide de Lui-meme (Ph 2, 5-11). 
Que ce soit a l'exemple du Bouddha. Pour Merton, souffrir ne constitue pas un but en 
soit, ni pour les Chretiens ni pour les bouddhistes. La souffrance et la mort, pour 
lesquelles il est preferable de ne pas se perdre en de vaines explications, doivent etre 
accueillies comme la consequence du peche des origines chez les Chretiens et la 
consequence de 1'ignorance, qui maintient dans la « non verite », chez les bouddhistes. 
L'humain ne doit surtout pas s'apitoyer sur son sort, en ces periodes de vie marquees par 
la souffrance car, conclut Merton, cet inevitable chemin de souffrance, dans lequel le 
plonge son « mourir a soi », ouvre sur de nouveaux horizons annonciateurs et porteurs 
de promesses de vie dans la Vie et de semences de verite dans la Verite. C'est le 
paradoxe bouddhiste et chretien du surgissement et du jaillissement de la Vie et de la 
Verite au coeur meme et du coeur meme de la mort. 
6.2.3 Une suite du Christ« contextualisee » pour le bouddhisme zen : la suite de Bouddha 
et la suite du Christ 
Introduction 
Les disciples du Christ et de Bouddha sont les uns et les autres appeles a suivre leur 
Maitre, dont la vie et l'enseignement sont porteurs d'inspiration, de sens et de direction 
pour leur propre vie, et a l'origine d'un enfoncement en leur veritable identite comme 
personne humaine. Les uns et les autres accordent cependant a leur Maitre un poids de 
reference different, selon qu'ils soient bouddhistes ou Chretiens. Dans ses ecrits sur le 
bouddhisme zen, Merton aborde cette suite du Christ avec un peu plus de sobriete que 
dans ses ecrits ou conferences retenus pour les deux precedents volets de notre recherche. 
II s'y applique en 9 des 32 documents selectionnes pour ce troisieme volet de notre 
recherche1. Aussi, nous traiterons du sujet sous les seuls trois aspects suivants : i) le 
1
 Le lecteur est invite" a consulter l'Annexe n° 2 : Le materiel soumis a l'&ude pour chacun des trois volets 
de la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une 
ou l'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour chacun 
des trois volets de la recherche. 
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disciple de Bouddha, ii) le disciple du Christ, iii) et une expression analogique 
eclairante entourant 1'esprit du Bouddha et 1' esprit du Christ. 
i) Le disciple de Bouddha 
Fait etonnant, dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, Merton s'arrete beaucoup moins a la 
personne du Bouddha qu'a la personne du Christ. Merton reste assez discret face au 
Bouddha et face a sa personne1. II nous semble que ce soit principalement pour deux 
raisons. La premiere, parce que dans le bouddhisme zen2, le disciple du Bouddha, 
contrairement au disciple du Christ, ne cherche pas a entrer dans une relation interieure, 
vivante et transformante avec le Bouddha. La deuxieme, parce que ce disciple du 
Bouddha cherche d'abord et avant tout, a travers la voie enseignee par le Bouddha, a 
atteindre 1'Illumination, c'est-a-dire a entrer en contact direct avec la realite dans ce 
qu'elle est3. Le disciple de Bouddha ne cherche pas a entrer en relation avec le Bouddha. 
Pour le bouddhiste zen, le Bouddha est, ni un Dieu, ni a la source de graces, ni un 
mediateur, comme Test le Christ pour les Chretiens, affirme Merton4. Le bouddhiste zen 
n'est pas appele a faire 1'experience du Bouddha comme une personne, mais comme le 
« Vide », le sunyata5. Le disciple de Bouddha est invite, selon la celebre parole d'un 
Maitre zen, a tuer le Bouddha s'il le rencontre, poursuit Merton6. C'est-a-dire que le 
disciple du Bouddha est incite a depasser tout soutien conceptuel et autre forme d'appui 
pour entrer dans le « vide/Vide », se centrant exclusivement sur sa propre experience et 
non sur des hermeneutiques de cette experience d'lllumination. Ainsi, le disciple du 
Bouddha peut esperer demeurer libre a l'interieur meme de son experience du 
1
 Les personnes int£ressees a elargir et approfondir leur connaissance sur le Bouddha sont invitees a 
consulter la rubrique « Bouddha » du livre de D. T. SUZUKI. Essais sur le bouddhisme zen [...], 2003 
(1940), p. 1185. L'auteur y traite du Bouddha, entre autres, sous les aspects suivants : le Bouddha vu par 
ses disciples, le Bouddha comme objet de meditation, son corps, son enseignement, ses pouvoirs 
miraculeux, l'6tat de Bouddha, la langue du Bouddha, la nature de Bouddha, 1'illumination du Bouddha, 
son nom, ses oeuvres, sa presence, sa puissance, son royaume, sa sagesse, ses vertus, etc. 
2
 Les lecteurs interessds a mieux saisir les grands traits caracterisant les principales branches bouddhistes 
sont invites a consulter, sous la rubrique «bouddhisme», M. DUBOST et al. (6ds.). Nouvelle 
encyclopedie catholique theo, Paris, Droguet & Ardant/Fayard, 1989, p. 146. 
3
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 219. 
4
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 218. 
5
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1965), p. 225. 
6
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 13. 
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« vide/Vide »'. En bref, dans 1'hermeneutique mertonnienne du bouddhisme zen, le 
disciple de Bouddha, doit laisser aller le Bouddha et entrer dans une pleine liberte face au 
Bouddha, s'il veut decouvrir son propre etre d'origine et etre plonge dans 1'Illumination. 
C'est l'objet de cette affirmation mertonnienne dans: Zen and the Birds of Appetite 
(1968), alors que Merton y ecrit: 
In Zen enlightenment, the discovery of the "original face before 
you were born" is the discovery not that one sees Buddha but 
that one is Buddha and that Buddha is not what images in the 
temple had led one to expect: for there is no longer image, and 
consequently nothing to see, no one to see it, and a Void in 
which no image is even conceivable. "The true seeing," said 
Shen Hui, "is when there is no seeing."2 
C'est dans ce contexte, croyons-nous, que dans le bouddhisme zen, tout culte au Bouddha 
est vigoureusement prohibe, comme le souligne allegoriquement D. T. Suzuki, dans son 
Introduction au bouddhisme zen (1934), alors qu'il y ecrit: 
L'attitude du zen envers le culte rendu solennellement a Dieu 
apparait plus clairement encore dans les remarques faites par 
Joshou (Tchao-tcheou, 778-897) a un moine qui s'inclinait avec 
veneration devant le Bouddha. Apres avoir ete gifle par Joshou, 
le moine dit: «N'est-ce-pas chose digne de louanges que de 
rendre hommage au Bouddha? - Oui, repondit le maitre, mais 
mieux vaut se passer meme d'une chose digne de louanges.» 
Cette attitude n'a-t-elle pas un parfum nihiliste ou iconoclaste? 
Superficiellement, si; mais penetrans en profondeur dans 1'esprit 
de Joshou et nous nous trouverons confrontes a une affirmation 
absolue qui depasse largement les limites de notre connaissance 
discursive.3 
ii) Le disciple du Christ 
Si dans le bouddhisme zen, le disciple du Bouddha accede a l'lllumination en se 
degageant du Bouddha, dans le christianisme, le disciple du Christ est appele a garder le 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», The Golden Age of Zen, J. C. H. WU. [...], 1967 (1966), 
p. 13-14. 
2
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. La mise en relief l'a 
6t6 par Merton. 
3
 D. T. SUZUKI. Introduction au bouddhisme zen, [...], 1978 (1934), p. 67-68. 
Un court extrait de cette citation est rapporte" par Merton dans la nbp n° 5 de : T. MERTON. «Zen 
Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 300. Nous avons complete cet 
extrait en retournant a la version francaise du texte de D. T. Suzuki. 
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regard du coeur constamment dirige vers le Christ. II est appele, non seulement a entrer en 
relation avec le Christ, mais egalement a grandir en cette relation, au point de se vivre en 
totale et complete dependance envers Lui, affirme Merton1. Aussi le disciple du Christ 
pourra devenir lui-meme un « autre Christ» et sera en mesure d'attester avec l'apotre 
Paul: « et ce n'est plus moi qui vis mais le Christ qui vit en moi » (Ga 2, 20a), reaffirme 
Merton a ses lecteurs de Zen and the Birds of Appetite2. 
Le Christ est et doit devenir le veritable centre de la vie du chretien, des Chretiens, et 
Pobjet premier de leur contemplation, ecrit Merton3. Car, comme raffirme l'ap6tre Paul, 
cite par Merton, Dieu a ressuscite Jesus d'entre les morts et l'a fait « sieger a sa droite, 
dans les cieux, bien au-dessus de toute Principaute, Puissance, Vertu, Seigneurie, et de 
tout autre nom qui se pourra nommer, non seulement dans ce siecle-ci, mais encore dans 
le siecle a venir. U a mis tout sous ses pieds, et l'a constitue au sommet de tout [...]. » 
(Ep 1, 20-22)4 
Or, dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, possiblement a cause de 1'importance de la 
souffrance dans la reflexion bouddhiste, Merton revient sans cesse, comme nous l'avons 
vu precedemment, sur les realties concretes des souffrances du Christ, de sa crucifixion, 
de sa mort et sur celle, moins visible, de sa kenose, devoilee par l'apotre Paul dans sa 
Lettre aux Philippiens {Ph 2, 5-11), et reprise comme un leitmotiv par Merton. Le 
disciple du Christ est invite, non seulement a suivre les traces du Christ, mais egalement a 
contempler et epouser les sentiments memes du Christ, « vide » de lui-meme {Ph 2, 5-
ll)5, et a se vivre uni aux souffrances du Christ en croix (1 Co 2, 2; Ga2, 19; 6, 14; 
ft 7 
Rm 8,17), participant a sa propre kenose . 
1
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1965), p. 218. 
2
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks atZen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 13. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24. 
La mise en relief de l'extrait biblique l'a 6t6 par l'dquipe 6ditrice de la Bible de Jerusalem. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24; 
((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 212; «The Study of 
Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8. 
6
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24. 
7
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8; ((Transcendent 
Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
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Centre de la vie des Chretiens, le Christ se presente a eux, ecrit Merton dans ses propos 
sur le bouddhisme zen, comme le fondement d'une vie nouvelle, d'un nouvel etre en son 
Esprit qui leur est donne1, parce que, comme 1'ecrit Maitre Eckhart cite par Merton, 
«Christ is born every minute in my soul»2. Aussi les Chretiens, tres intimement unis au 
Christ et vivant de sa vie meme, sont consideres dans le christianisme, comme mus par 
1'Esprit meme du Christ, voire meme, partageant ce meme Esprit du Christ3. lis font 
« Un » avec l'Esprit du Christ, conformement aux enonces pastoraux de l'apotre Paul en 
sa Premiere Lettre aux Corinthiens (1 Co 2, 16; 6, 17), reprend Merton4. 
Rassembles « en Christ» en un meme Corps {Col 3, 15)5, comme l'ecrit Merton, 
contrairement au bouddhisme zen caracterise par l'individualite du parcours menant de 
l'ignorance a 1'Illumination, les Chretiens sont appeles, selon la vision eschatologique de 
l'apotre Paul, a former le Christ Mystique6. Merton aime rappeler l'apport in&lit de ce 
Christ Mystique pour l'avenement d'une Humanite renouvelee « en Christ», et il en 
partage la realite, avec intensite, a D. T. Suzuki alors qu'il conclut ses propos avec ce 
dernier dans «Wisdom in Emptiness» (1968 [1961]). II y ecrit: 
Purity of heart establishes man in a state of unity and emptiness 
in which he is one with God. But this is the necessary preparation 
not for further struggle between good and evil, but for the real 
work of God which is revealed in the Bible: the work of the new 
creation, the resurrection from the dead, the restoration of all 
things in Christ. This is the real dimension of Christianity, the 
eschatological dimension which is peculiar to it, and which has 
no parallel in Buddhism. The world was created without man, 
but the new creation which is the true Kingdom of God is to be 
the work of God in and through man. It is to be the great, 
mysterious, theandric work of the Mystical Christ, the New 
Adam, in whom all men as "one Person" or one "Son of God" 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24. 
2
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), nbp 29, p. 290. 
3
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 75. 
4
 1 Co 2, 16 : « Qui en effet a connu la pensee du Seigneur, pour pouvoir I'instruire ? Et nous l'avons, 
nous, la pens£e du Christ. » 
1 Co 6,17 : « Celui qui s'unit au Seigneur, au contraire, n'est avec lui qu'un seul esprit. » 
T. MERTON. « The Zen Revival», [...], 1964, p. 529. 
5
 Col 3, 15 : « Avec cela, que la paix du Christ regne dans vos coeurs : tel est bien le terme de 1'appel qui 
vous a rassembl6s en un meme Corps. Enfin vivez dans Taction de graces ! » 
T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 42. 
6
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 538. 
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will transfigure the cosmos and offer it resplendent to the 
Father.1 
iii) Une expression analogique eclairante autour de l'esprit du Bouddha et de l'esprit du 
Christ 
Que ce soit dans le bouddhisme ou le christianisme, le disciple est appele a revetir l'esprit 
de son Maitre. Merton aime exploiter cette analogie semantique qui se suggere entre, 
revStir l'esprit du Bouddha (Buddha mind) et revetir l'esprit du Christ (mind of Christ) 
(I Co 2, 16). Cette analogie semantique lui donne cependant 1'occasion d'une 
clarification tres importante, puisque Merton profite de ce jeu semantique pour preciser 
l'absence, chez les bouddhistes, d'une reference a un ordre surnaturel tel que le definit la 
scholastique3. De ce fait, il campe la difference des environnements spirituels bouddhiste 
et chretien, tout en laissant a ses lecteurs Chretiens, le soin de s'approprier la portee de la 
double nature divine et humaine du Christ et la portee de la nature exceptionnelle de la 
relation toute interieure et bien vivante qu'ils entretiennent avec le Christ. Aussi, Merton 
prend-il le soin de preciser que si effectivement dans l'lllumination, le bouddhiste, en 
retrouvant son etre d'origine, devient Bouddha, ce Bouddha ne prend aucun contour 
precis, puisqu'il est effectivement le « Vide »4. 
En resume 
Si nous voulons resumer la pensee mertonnienne sur cette suite du Christ, mise en 
contexte pour le bouddhisme zen, nous pouvons affirmer que le Bouddha et le Christ se 
presentent comme des Maitres autour desquels se rassemblent des disciples, desireux de 
depasser leurs propres contours humains, pour acceder a 
«rillumination/Illumination» pour les uns, et pour devenir individuellement et 
collectivement « un autre/Autre Christ» pour les autres. Alors que le Bouddha doit 
1
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen andtheBirds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 132. La mise 
en italique Pa &6 par Merton et le soulignement par Pauteure de la pr&ente recherche. 
2
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 17; «The Zen 
Revival*, [...], 1964, p. 529. 
3
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 17; «The Zen 
Revival», [...], 1964, p. 529. 
4
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
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disparaitre de 1'experience spirituelle bouddhiste pour laisser place au « Vide », le Christ 
reste le centre actif de 1'experience chretienne. En effet, le disciple du Christ, a son 
exemple et en union avec Lui, est appele a se vider de lui-meme et a entrer dans la kenose 
christique afin de pouvoir etre veritablement investi de l'Esprit du Christ, a l'origine de la 
« nouvelle creature » qu'il est appele a devenir, et de la « nouvelle creation » qu'il est 
invite a construire avec ses freres et sceurs en humanite. 
6.2.4 Une nouvelle naissance « contextualisee » pour le bouddhisme zen: Teveil de la 
conscience et «rillumination/IUumination» dans le bouddhisme zen. et la 
« nouvelle naissance » dans le christianisme 
Introduction 
Les disciples de Bouddha et les disciples du Christ, en chemin, soit a la suite de Bouddha, 
soit a la suite du Christ, sont appeles et amenes eventuellement a « renaitre ». Merton 
accorde une extreme importance a cet evenement unique, capital et fondamental dans la 
vie du bouddhiste ou du chretien, que constitue la « renaissance ». Cette « renaissance » 
occupe d'ailleurs un large espace dans les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen, alors 
que Merton traite de cette realite en 12 des 32 documents retenus pour ce volet de la 
recherche1, et qu'en chacun d'eux, il l'aborde avec beaucoup de finesse, de creativite, 
d'attention et de volubilite. Nous traiterons done de cette « renaissance », contextualisee 
pour le bouddhisme zen, sous cinq differents angles, tous interrelies et interdependants. 
Nous demeurons cependant consciente de ne pas epuiser toute la richesse que lui accorde 
Merton, et demeurons tout a la fois consciente qu'il s'agit de cinq angles d'un meme 
prisme, avec les inevitables recoupements et va-et-vient de l'un a l'autre que cela 
implique. Nous aborderons done cette realite de la « renaissance », en portant notre 
regard plus specifiquement sur les cinq aspects suivants : i) la nouvelle naissance : vers 
satori dans le bouddhisme zen et le « naitre a Dieu » dans le christianisme, ii) la nouvelle 
naissance dans le bouddhisme zen et le christianisme : quelques facons de l'exprimer, iii) 
la nouvelle naissance dans le bouddhisme zen et le christianisme: les illuminations 
1
 Le lecteur est invite a consulter 1'Annexe n° 2 : Le materiel soumis a 1'etude pour chacun des trois volets 
de la recherche et PAnnexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une 
ou l'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun 
des trois volets de la recherche. 
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bouddhiste (satori) et chretienne, iv) la nouvelle naissance dans le bouddhisme zen et le 
christianisme : a travers la metaphore des « vrai et faux moi», et v) la nouvelle naissance 
dans le bouddhisme zen et le christianisme : quelques uns de ses fruits les plus 
importants. 
i) La nouvelle naissance : vers le satori dans le bouddhisme zen et le « naitre a Dieu » 
dans le christianisme 
En chemin, en marche, le disciple de Bouddha avance vers son accession a l'etat de 
Bouddha (Buddhahood), non pas a l'exemple du Bouddha exterieur a lui, mais du 
Bouddha qu'il est lui-meme, affirme Merton1. Cet etat, Merton le definit en termes 
d'eveil de la conscience. Mais, il ne s'agit pas de n'importe quel eveil, ni de n'importe 
quelle conscience. Cet eveil ne se situe pas dans le registre d'un eveil intellectuel, mais 
bien dans le registre d'un eveil ontologique, decrit ainsi par Merton, comme : «[...] an 
ontological awakening to the ultimate ground of being, or the Buddha which one is. » De 
cette conscience, Merton precise les reels contours. II s'agit d'une conscience 
metaphysique, directe de la realite, sans aucune mediation. Une conscience qui se situe 
au-dela de toute activite de Yego, quelles qu'elles soient3. Une sorte de super conscience4, 
de conscience pures, qui caracterise, dans le bouddhisme zen, la veritable identite de la 
personne humaine. Or, a cette identity veritable, le disciple de Bouddha ne peut avoir 
acces que s'il meurt a sa conscience superficielle, a sa conscience empirique, a son ego, 
comme aime si souvent l'exprimer Merton6. 
Ainsi, Merton met en evidence le lien tres etroit existant dans le bouddhisme zen, entre la 
mort a une forme de conscience transitoire, l'« eveil ontologique au fond ultime de 
1
 T. MERTON. «Buddhism and the Modem World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 282. 
2
 T. MERTON. «Buddhism and the Modem World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 282. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 17. 
Merton y 6crit: «Since the Zen intuition seeks to awaken a direct metaphysical consciousness beyond the 
empirical, reflecting, knowing, willing, and talking ego, this awareness must be immediately present to 
itself and not mediated by either conceptual or reflexive or imaginative knowledge.)) 
4
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 237. 
5
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 240. 
6
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 237. 
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Petre '», et la naissance au « Veritable Moi » (True Self). Ce « Veritable Moi», Merton 
en campe les traits essentiels, alors qu'il affirme : «This "True Self (always capitalized 
in the Eastern Buddhist) is the Formless, Original Mind, the void, Sunyata.2» Or, la prise 
de conscience de ce « Veritable Moi » ouvre sur le nirvana3, selon la definition qu'en 
fait Masao Abe dans sa recension du livre de Paul Tillich: Christianity and the 
Encounter of World Religions, mentionnee par Merton4. Ainsi se trouvent subtilement 
lies dans cette hermeneutique mertonnienne de la « renaissance » bouddhiste, plusieurs 
ingredients caracteristiques du bouddhisme zen, dont: l'eveil ontologique de la 
conscience, la super conscience ou conscience pure, l'eveil ou la naissance au « Veritable 
Moi», le « vide », le sunyata et le nirvana. Parmi ceux-ci, l'eveil ou la naissance au 
«Veritable Moi» est susceptible de rejoindre la sensibilite chretienne et de faire 
reference, plus ou moins directement, a 1'experience chretienne de la «nouvelle 
naissance ». 
Une telle reference analogique entre ces deux experiences spirituelles, l'une bouddhiste 
zen et Pautre chretienne, Merton n'hesite aucunement, non seulement a la mentionner, 
mais egalement a la mettre en evidence. II le fait avec assurance et sans equivoque, des 
1959, alors que, dans une reflexion sur Pexperience spirituelle chretienne, il prend 
exemple de Pexperience spirituelle bouddhiste zen sous-tendant l'eveil interieur et 
P illumination (satorf), pour faire saisir a ses confreres et consoeurs des milieux 
monastiques5, la radicalite insoupconnee et la profondeur inimaginable de Pexperience 
chretienne de « renaissance ». Cette experience de « nouvelle naissance » est a Porigine 
de cette mutation sans precedent de la personne humaine que Papotre Paul tente 
1
 Traduction francaise de «[...] an ontological awakening to the ultimate ground of Being» par C. Tunmer 
dans : T. MERTON. « Le bouddhisme et le monde moderne », Mystique et zen, traduction C. Tunmer, 
Paris, Cerf, 1972, p. 8. 
2
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern WorId», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 283. 
3
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 285. 
4
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modern World», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284. 
La recension a laquelle fait allusion Merton a 6te" publi£e dans The Eastern Buddhist New Series, vol. 1, 
n°l,Sept. 1965, p. 114. 
5
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 7-11. 
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d'exprimer a travers l'usage qu'il fait de sa metaphore du «vieil homme» et de 
F« homme nouveau »'. 
C'est autour de cette mutation en profondeur de la personne humaine - celle vecue par 
Tchao-pien2 -, que Merton s'arrete. II la decrit d'abord, en collant a l'experience 
spirituelle bouddhiste zen et en l'interpretant a travers sa metaphore des « vrai et faux 
moi». Puis, il la compare a l'experience spirituelle chretienne, en prenant soin d'en 
souligner la difference. 
II commence done par decrire cette experience zen de satori vecu par Tchao-pien qui, 
tout a coup, s'est vu subitement confronte a sa « veritable identite ». II ecrit: 
Satori, which is the very heart and essence of Zen, is a 
revolutionary spiritual experience in which, after prolonged 
purification and trial, and of course after determined spiritual 
discipline, the monk experiences a kind of inner explosion that 
blasts his false exterior self to pieces and leaves nothing but "his 
original face,", his "original self before you were born," [or, 
more technically, his Buddha nature [...] it is that inner "I" that 
we are discussing at present.] 
This was the experience of a Chinese official [...] Chao-pien. 
[...] According to the Zen theory, he had reached that point of 
inner maturity where the secret pressure of the inner self was 
ready to break unexpectedly forth and revolutionize his whole 
being in satori. When one reaches such a point, say the Zen 
masters, any fortuitous sound, word, or happening is likely to set 
off the explosion of "enlightenment" which consists in large part 
in the sudden, definitive integral realization of the nothingness of 
1
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 10. 
2
 Tchao-pien est un haut fonctionnaire de la dynastie Sung. D. T. Suzuki en rapporte l'experience 
d'illumination dans : Essays in Zen Buddhism, Second Series, London, Rider, 1970 (1953), p. 37, pour la 
version anglaise, et dans : Essais sur le bouddhisme zen [...], 2003 (1940), p. 466-467 pour la version 
francaise. Merton la reprend pour la commenter et l'appliquer a l'experience spirituelle chretienne dans : 
T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 9. Suzuki la decrit ainsi : « Tchao-pien, haut fonctionnaire du gouvernement sous la 
dynastie Soung, 6tait un disciple lai'que de Fa-tch'ouan de Kiang-chan. Un jour, apres avoir rempli les 
devoirs de sa charge, il &ait assis sans rien faire dans son bureau, quand soudain un coup de tonnerre 
retentit a son oreille et il se trouva dans un £tat de satori. Le poeme qu'il composa alors d£peint un aspect 
de l'experience zen: < Sans penser a rien, j'dtais tranquillement assis a mon bureau de fonctionnaire. 
Mon esprit coulait non trouble, comme l'eau d'une fontaine limpide ; un coup de tonnerre soudain: les 
portes de l'esprit s'ouvrent toutes grandes - Et voici le vieil homme assis la, dans tout son sans-
facon. > » Dans son commentaire a ce poeme de Tchao-pien, Merton precise que la realite bouddhiste du 
« vieil homme » se distingue nettement de cette mSme realite' paulinienne puisque le « vieil homme » 
bouddhiste correspond davantage au «nouvel homme» des 6crits pauliniens. T. MERTON. «The 
Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), p. 10. 
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the exterior self and, consequently, the liberation of the real self, 
the inner "I". [...] Chao-pien was sitting there at peace when he 
heard a clap of thunder, and the "mind doors burst open," in the 
depths of his silent being, to reveal his "original self," or 
"suchness".1 
Puis, Merton applique cette experience d'illumination bouddhiste zen a l'experience 
spirituelle chretienne, en prenant grand soin de preciser que 1'irruption subite du « vrai 
moi » a l'intime de l'humain, dans l'experience chretienne, ne constitue pas une finalite, 
comme cela semble etre le cas dans le bouddhisme zen, mais bien un chemin favorisant le 
jaillissement de la presence de Dieu a l'intime de soi. C'est a une telle experience de 
surgissement de Dieu en eux, que Merton convie ses lecteurs, en leur partageant 
l'experience spirituelle de Tauler (1300-1361)2, apres leur avoir fait ressortir le 
parallelisme entre l'experience mystique chretienne et l'experience spirituelle bouddhiste 
zen, decrite ci-haut. 
Voici quelques unes des facettes de cette experience mystique que Tauler decrit en deux 
de ses Sermons. Celui du jeudi precedent le dimanche des Rameaux et celui du « Second 
Sermon pour la fete de l'Exaltation de la sainte Croix ». C'est sur la base de ces extraits, 
entre autres, que Merton fait ressortir la similarite et la difference entre les deux 
experiences spirituelles, bouddhiste zen et chretienne, de la « renaissance ». 
Du «Premier Sermon» ci-haut mentionne, Merton presente cet extrait, tout en y 
appliquant discretement sa metaphore du « vrai moi » par l'insertion de son label « moi 
interieur » entre parenthese. II ecrit: 
Now man with all his faculties and also with his soul recollects 
himself and enters into the temple (his inner self) in which, in all 
truth, he finds God dwelling and at work. Man then comes to 
experience God not after the fashion of the senses and of reason, 
or like something that one understands or reads ... but he tastes 
Him, and enjoys Him like something that springs up from the 
"ground" of the soul as from its own source, or from a fountain, 
1
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 8-9. Les mises en relief l'ont €\€ par Merton. 
2
 «Tauler, John (1300-1361). German mystic. He became a Dominican at Strasbourg and seems to have 
been influenced by Eckhart and Suso.» J. BOWDEN. Who's Who in Theology, London, SCM Press, 
1990, p. 118. 
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without having been brought there. (Sermon for the Thursday 
before Palm Sunday) 
Du « Second Sermon », Merton propose cet autre extrait, attirant l'attention des lecteurs 
sur certaines manifestations interieures bouleversantes, associees au passage de Dieu, et 
rappelant certains traits de l'experience de satori, vecue par Tchao-pien : 
After this, one should open the ground of the soul and the deep 
will to the sublimity of the glorious Godhead, and look upon 
Him with great and humble fear and denial of oneself. He who in 
this fashion casts down before God his shadowy and unhappy 
ignorance then begins to understand the words of Job, who said: 
"The spirit passed before me. From this passage of the Spirit is 
born a great tumult in the soul. And the more this passage has 
been clear, true, unmixed with natural impressions, all the more 
rapid, strong, prompt, true and pure will be the work which takes 
place in the soul, the thrust which overturns it; [...] The Lord 
then comes like a flash of lightning; he fills the ground of the 
soul with light and wills to establish Himself there as the Master 
Workman. {Second Sermon for the Exaltation of the Holy Cross, 
#5)2 
ii) La nouvelle naissance dans le bouddhisme zen et le christianisme : quelques facons de 
l'exprimer 
Lorsque Merton utilise les expressions : naitre a nouveau, naitre a sa veritable identite, 
renaitre, il fait deja appel a des metaphores pour exprimer l'essentiel d'une experience 
spirituelle, a la fois difficilement traduisible et ayant des repercussions personnelles 
majeures, dans la transformation profonde de la personne qu'elle suscite, voire la 
mutation qu'elle provoque. Aussi, dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, Merton, tout 
comme il le fait dans ses ecrits destines a ses confreres et consoeurs des milieux 
monastiques, et ceux destines a ses coreligionnaires, tente de degager et de faire saisir le 
sens veritable de cette renaissance. II le fait, en faisant appel a certains concepts cles 
propres a Tune et l'autre de ces traditions spirituelles, etablissant parfois entre ceux-ci, 
des correlations tres revelatrices de sa propre ouverture au bouddhisme zen. 
1
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 13-14. 
2
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 14. 
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C'est dans ce double contexte d'ouverture au bouddbisme zen et de recherche pour 
traduire cette experience de «nouvelle naissance», que Merton aborde differentes 
realites chretiennes et bouddhistes placees en constellation autour de la renaissance. 
Ainsi, lorsqu'il refere a l'experience chretienne, Merton invite ses lecteurs a retrouver en 
eux le lieu de leur ressemblance divine1, a acceder a l'esprit d'enfance cache au creux 
d'eux-memes2, a se laisser entrer dans la vie de l'Esprit degagee en eux3 et a acceder a la 
purete du coeur4. Alors que, faisant appel a l'experience bouddhiste zen, il fait prendre 
conscience a ses lecteurs, que les bouddhistes sont, quant a eux, invites a atteindre le 
« vide » en eux (sunyatctf, a entrer dans l'etat de Bouddha6, a toucher l'esprit de 
Bouddha iprajna)1, a retrouver «le moi ou n'est plus aucun artifice qui est le visage 
originel de l'etre 8», a tendre vers la conscience pure9, l'inconscience10, la pure 
subjectivite qui est la non subjectivite11. Or, fait tres interessant, Merton n'hesite 
aucunement a faire ressortir certains paralleles entre les experiences chretiennes et 
bouddhistes de naissance a son « veritable/Veritable moi/Moi». Ceci presente le double 
avantage de jeter un nouvel eclairage sur l'experience spirituelle chretienne de la 
« nouvelle naissance », et de laisser planer l'idee d'une certaine universalite dans cette 
experience de renaissance. Nous presentons brievement quelques uns de ces paralleles, a 
meme les propos de Merton. 
D'abord, nous nous arretons aux realites chretiennes de ressemblance divine et de purete 
du coeur, cette purete de cceur tant recherchee par les Peres du desert. Merton etablit un 
clair parallele entre ces realites chretiennes de la ressemblance divine et de la purete du 
1
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 11. «Wisdom in 
Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 129. 
2
 T. MERTON. «To John C. H. WU», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 615 et 624. 
3
 T. MERTON. «To John C. H. WU», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 615; «Zen Buddhist 
Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 224. 
4
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 130. 
5
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 129 et 130; 
«The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 241 et 242. 
6
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 219. 
7
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticismw, Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 224. 
8
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 233. La 
version francaise de cette citation de Merton : «the unsophisticated self which is the original face of 
your being» est extraite de : D. T. SUZUKI. Introduction au bouddhismezen, [...], 1978, p. 59. 
9
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 240. 
10
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 240. 
11
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 241. 
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coeur, et la realite bouddhiste du « vide originel », exposee par D. T. Suzuki dans son 
dialogue avec Merton1. C'est apres avoir debute sa reflexion autour du « vide », ce 
« vide » dont venait de 1'entretenir D. T. Suzuki, que Merton applique a l'experience 
chretienne de recouvrement de la ressemblance divine, d'accession a la purete du coeur et 
d'entree dans l'amour pur, ces propos suzukiens, et qu'il souligne de fa9on non 
equivoque, la ressemblance, sous cet aspect bien precis, entre les deux experiences 
spirituelles chretienne et bouddhiste zen. II ecrit: 
The man who has truly found his spiritual nakedness, who has 
realized he is empty, is not a self that has acquired emptiness or 
become empty. He just "is empty from the beginning," as Dr 
Suzuki has observed. Or, to put it in the more affective terms of 
St. Augustine and St. Bernard, he "loves with pure love." That is 
to say he loves with a purity and freedom that spring 
spontaneously and directly from the fact that he has fully 
recovered the divine likeness, and is now fully his true self 
because he is lost in God. He is one with God and identified with 
God and hence knows nothing of any ego in himself. All he 
knows is love. As St. Bernard says: "He who loves thus, simply 
loves, and knows nothing else but love." 2 
Puis, nous retenons la realite chretienne de «la vie dans l'Esprit» mise en net parallele 
par Merton, avec la realite bouddhiste d'entree dans « Pesprit de Bouddha » ou prajna. 
Cette analogie, Merton la developpe dans Mystics and Zen Masters (1967), alors qu'il y 
ecrit: 
Therefore, instead of simply affirming the "I," with its 
spontaneous desires and joys, the Zen man seeks to accomplish 
the long and difficult labor of divesting himself completely of 
this "I" and all its works, in order to discover the deeper 
spontaneity that comes out of the ground of Being - in Buddhist 
terms, from the "original self," the "Buddha mind," or prajna; in 
Chinese terms, from Tao. This corresponds roughly to the kind 
of life the New Testament writers and the Fathers describe as 
"Life in the Spirit," always allowing for the differences involved 
by a new and supernatural perspective. 
1
 D. T. SUZUKI. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 103-115 et 
p. 133-134. 
2
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 129-130. La 
mise en relief l'a 6t6 par Merton. 
3
 T. MERTON. «Zen Buddhist Monasticism», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 224. 
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Puis encore, nous nous arretons a la realite de la foi pure dans la « nuit obscure de 
Tame », decrite par Jean de la Croix. Cette «nuit obscure de l'ame », Merton la 
rapproche de 1'experience bouddhiste zen de la « conscience pure ». C'est apres avoir 
defini la « conscience pure » propre au bouddhisme zen - «pure consciousness which is 
limited by no desire, no project, and no finite aim. Such a consciousness will be in a 
sense "unconscious" » -, et 1'avoir explicitement liee au « vide » , que Merton etablit 
une analogie entre ce « vide » de l'experience bouddhiste et la « nuit obscure de l'ame » 
de l'experience chretienne. II y affirme alors que «1'inconnaissance » dans laquelle est 
place le chretien, dans cette « nuit obscure de l'ame », s'apparente de fait a un « vide » de 
connaissance3. De ce fait, il conclut a l'existence, dans l'experience chretienne de la 
mystique apophatique, d'une « conscience pure », similaire a la « conscience pure » 
recherchee dans le bouddhisme zen4 et apparentee a la doctrine zen du « non-mental »5. 
Enfin, nous faisons un bref arret autour de cette realite chretienne de la liberte de PEsprit, 
si caracteristique de l'hermeneutique paulinienne et johannique de la conversion et de la 
« nouvelle naissance » qui lui est associee. Merton aime lier cette liberte de l'Esprit, a 
l'esprit d'enfance doublement caracteristique du message evangelique et de la spiritualite 
taoiste6. Or, Merton n'hesite aucunement a mettre en evidence 1'analogie existante entre 
cet esprit d'enfance recherche par les Chretiens et ce retour a « l'etre originel» auquel 
aspirent les bouddhistes zen. Ceci l'amene a faire cette confidence, a double teinte 
1
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 240. 
2
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 241. 
Dans ces propos, Merton cite un auteur non identify et affirme clairement ce lien entre le « vide » et la 
« conscience ». II y Icrit: ((Consciousness is void and void is consciousness; void does not differ from 
consciousness, consciousness does not differ from void. Whatever is consciousness, that is void ... 
whatever is void that is consciousness.)) 
3
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 241. 
4
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
5
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 242. 
6
 II nous semble important de rappeler aux lecteurs, la place importante du tao'isme a l'origine du 
bouddhisme zen. Merton la souligne clairement des les premieres pages de sa monographic sur le 
tao'isme : The Way ofChuang Tzu. II y 6crit: «The true inheritors of the thought and spirit ofChuang Tzu 
are the Chinese Zen Buddhists of the T'ang period (7th to 10* centuries A. D.) [...] The subtle, 
sophisticated, mystical Taoism of Chuang Tzu and Lao Tzu has left a permanent mark on all Chinese 
culture and on the Chinese character itself. [...]. There is no question that the kind of thought and culture 
represented by Chuang Tzu was what transformed highly speculative Indian Buddhism into the 
humorous, iconoclastic, and totally practical kind of Buddhism that was to flourish in China and in Japan 
in the various schools of Zen. Zen throws light on Chuang Tzu and Chuang Tzu throws light on Zen.» 
T. MERTON. «A Study ofChuang Tzu», The Way ofChuang Tzu, [...] 1965, p. 15-16. 
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chretienne et bouddhiste, a son ami John C. H. Wu, reliant les expressions « child mind » 
et « original face ». II lui ecrit alors ceci: 
All best wishes always, and every blessing in this holy season 
when the animals and the shepherds show us the way back to our 
child mind and to Him in Whom is hidden our original face 
before we are born.1 
iii) La nouvelle naissance dans le bouddhisme zen et le christianisme : les illuminations 
bouddhiste (safari) et chretienne 
Dans l'hermeneutique mertonnienne du bouddhisme zen, il semble impossible d'aborder 
la realite de la naissance au « veritable/Veritable moi/Moi », sans approcher la realite de 
Pillumination ou de safari2. En effet, selon la comprehension mertonnienne de safari, 
nilumination ne survient dans la vie du disciple de Bouddha que lorsque s'opere en lui la 
desagregation de son « moi exterieur » et qu'advient la levee subsequente du voile qui 
recouvre son « moi originel» . Le disciple de Bouddha se voit alors subitement place 
devant ce « moi originel » dont il ignorait meme l'existence. II est plonge dans la 
verite/Verite et la lumiere/Lumiere. Sa verite. Sa lumiere. La verite et la lumiere du 
monde qui l'entoure. II est conduit a une « vie nouvelle » : «a life stripped of myth and 
naked of illusion 4», affirme Merton. C'est 1'illumination/Illumination. Elle surgit, 
poursuit Merton, d'une soudaine double prise de conscience faite par le disciple de 
Bouddha: celle du caractere illusoire et ephemere de son « moi exterieur »5, et celle de la 
realite, dans son vetement d'exteriorite et son caractere evanescent. Une grande lumiere 
l'envahit, riche et feconde en fruits de transformation. C'est la lumiere de laprajnd, a la 
source de son entree dans le « vrai vide » (true emptiness) et a la source de son accession 
a la sagesse de la prajnd (prajna-wisdomf. Cette lumiere de la prajnd, Merton la 
1
 T. MERTON. «To John C. H. WU», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 624. La mise en relief l'a 
6t6 par Pauteure de la presente recherche. 
2
 Pour une approche toute simple et adapted a la pensge occidentale de cette rdalite" de satori, le lecteur est 
invito a lire : J. A. NISOLE. « Le lieu de la veiite' : de l'erreur a satori», Rencontres d'un occidental avec 
lezen, [...], 2006, p. 29-36. 
3
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 8. 
4
 T. MERTON. «Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 285. 
5
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 10. 
6
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
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compare au Logos et au Pneuma chez les Chretiens, et en decrit ainsi les effets mutant 
chez la personne « illuminee » : 
True emptiness in the realization of the underlying prajna-
wisdom of the Unconscious is attained when the light of 
prajna (the Greek Fathers would say of the "Logos"; Zaehner 
would say "spirit" or "pneuma") breaks through our empirical 
consciousness and floods with its intelligibility not only our 
whole being but all the things that we see and know around 
us. We are thus transformed in the prajna light, we "become" 
that light, which in fact we "are." We see the light in 
everything. In such a situation, the presence of external 
objects and concepts in our mind is irrelevant, for our 
knowledge of them is no longer obtained by thinking about 
them as objects. We know them in a vastly different way, as 
we now know ourselves not in ourselves, not in our own 
mind, but in prajna, or, as a Christian would say, in God.1 
Or, le chretien, affirme Merton, est appele a vivre une experience d'illumination similaire 
a celle vecue par le bouddhiste zen, a la difference, qu'au creux de son « Je veritable » 
qui se devoile a lui, se revele une Presence insoupconnee, celle de son Dieu qui y a etabli 
sa demeure. Aussi, affirme Merton, est-il essentiel pour chaque disciple de Jesus, de 
preparer son chemin interieur pour favoriser la rencontre avec son Dieu. C'est ce que 
confirme Merton a ses lecteurs, a travers l'invitation qu'il leur fait : «If we enter into 
ourselves, find out our true self, and then pass "beyond" the inner "I", we sail forth into 
the immense darkness in which we confront the "I AM" of the Almighty. » 
Si Merton accorde une grande importance et une place significative a 
1'illumination/Illumination dans le bouddhisme zen, et s'il abonde en propositions de 
definition de satori3, il ne perd aucune occasion de comparer 1'illumination/Illumination 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
2
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 11. 
3
 Nous mentionnons quelques une de ces definitions de « 1'illumination », extraites de quelques ouvrages 
de Merton, dont: Mystics and Zen Masters et Zen and the Birds of Appetite. 
D'abord celles extraites de Mystics and Zen Masters : 
- ((Illumination is not a matter of "seeing purity" or "emptiness" as an object which one contemplates or 
in which one becomes immersed. It is simply "pure seeing," beyond subject and object, and therefore 
"no-seeing"» T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters», Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1964), 
p. 32. 
- uSatori or a metaphysical intuition of being by non-seeing and emptiness». T. MERTON. ((Mystics and 
Zen Masters, Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 36. 
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bouddhiste a une facette ou l'autre de l'experience chretienne. En cela, il semble chercher 
a degager la parente d'experiences se suggerant entre ces deux traditions spirituelles, et a 
jeter sur chacune d'elles, un nouvel eclairage provenant, soit de l'experience bouddhiste 
pour les Chretiens, soit de l'experience chretienne pour les bouddhistes. Question de 
susciter une « re visitation » de l'experience spirituelle propre a chacune de ces traditions 
spirituelles. Et question de provoquer une «reprise » de leur experience spirituelle 
respective. Parmi toutes les analogies exploiters par Merton, nous retiendrons les plus 
pertinentes. Celles qui nous permettent de degager les traits saillants de l'experience 
bouddhiste d'illumination/Illumination, tout en nous permettant de conclure a une 
« nouvelle naissance », en cette illumination/Illumination bouddhiste. 
Dans un premier temps, il nous apparait cependant important de preciser que Merton 
semble se servir du cadre de reflexion sur le bouddhisme zen, pour mettre en evidence 
pour une premiere fois, l'existence dans l'experience spirituelle chretienne, d'une 
illumination. II s'agit d'une illumination divine1. Merton ridentifie a la theologia des 
- ((Illumination of the Hui Neng school is a breakthrough which does not simply produce an enlightened 
state of consciousness or superconsciousness in the experience of the individual [...] but which allows 
being itself to reveal its light, which is no-light and void.» T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», 
Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 39. 
- «The Zen experience is first of all a liberation from the notion of "I" and of "mind"; yet it is not 
annihilation and pure unconsciousness [...]. It is, on the contrary, a kind of super-consciousness in 
which one experiences reality not indirectly or mediately but directly, and in which, clinging to no 
experience and to no awareness as such, one is simply "aware." This simple "awareness" or 
"awakeness" is in fact the true identity which the Zen student seeks and for which he, so to speak, 
immolates his superficial empirical consciousness, his ego-identity with the koan.» T. MERTON. «The 
Zen Koan», Mystics andZenMasters, [...], 1967 (1966), p. 237. 
Puis celles. extraites de Zen and the Birds of Appetite : 
- «In Zen enlightenment, the discovery of the "original face before you were born" is the discovery no 
that one sees Buddha but that one is Buddha and that Buddha is not what the images in the temple had 
led one to expect: for there is no longer any image, and consequently nothing to see, no one to see it, 
and a Void in which no image is even conceivable. "The true seeing," said Shen Hui, "is when there is 
no seeing."» T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. La 
mise en relief l'a 6t6 par Merton. 
- ((Buddhist enlightenment, or Nirvana [...] is a matter of "pure presence rather than of absence and 
negation. The meaning of life is found in openness to being and "being present in full awareness.)) 
T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 81. 
- «In Buddhism, [...] the highest development of consciousness is that by which the individual ego is 
completely emptied and becomes identified with the enlightened Buddha, or rather finds itself to be in 
reality the enlightened Buddha mind. Nirvana is not the consciousness of an ego that is aware of itself 
as having crossed over to "the other shore" [...] but the Absolute Gound-Consciousness of the Void, in 
which there are no shores.)) T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, 
[...], 1968 (1966), p. 76. 
1
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 213. 
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Peres de l'Eglise1 et la rapproche de 1'experience d'illumination vecue par l'apotre Paul 
sur le chemin de Damas (2 Co 12, 3-4)2. II la presente enfin, comme 1'experience de 
filiation divine, vecue dans l'Esprit Saint par les Chretiens et decrite par Paul dans sa 
Lettre pastorale awe Romains (Rm 8, 14-18)3. Or, cette reflexion de Merton sur 
1'illumination chretienne cotoie ses propos sur l'experience propre aux grandes sagesses 
spirituelles dont l'experience du todo y nada de Jean de la Croix, celle du « vide » et de 
« rinfini», et celle du « vide » et de la « plenitude » si caracteristiques des sagesses 
orientales. Merton situe ainsi 1'illumination propre a l'experience chretienne, dans une 
aire de dialogue avec les grandes traditions spirituelles qui marquent l'histoire presente 
de 1'humanite, d'ou le titre tres evocateur de cette reflexion inseree dans Mystics and Zen 
Masters : «Contemplation and Dialogue)). 
C'est par le biais de comparaisons avec certaines manifestations propres a l'experience 
chretienne de la « nouvelle naissance » que Merton reussit a faire saisir a ses lecteurs 
occidentaux les grands traits de l'experience bouddhiste de 1'illumination. 
D'abord, Merton compare rirruption de la lumiere de la Prajnd, au sein meme de ce qu'il 
nomme la « conscience empirique 4» du bouddhiste, a 1'irruption du Logos ou du Pneuma 
dans la vie du disciple de Jesus5, et il en presente les fruits respectifs de transformation du 
regard, chez les uns et les autres. Les disciples de Bouddha etant amenes a voir la realite 
qui les entoure et a se voir a travers la lumiere de la prajnd, alors que les disciples de 
Jesus sont pousses a tout voir « en Dieu »6. 
1
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 213. 
2
 2 Co 12, 3-4 : 
3 Et cet homme-la-6tait-ce en son corps ? &ait-ce sans son corps ? je ne sais, Dieu le sait, je sais 
4 qu'il fut ravi jusqu'au paradis et qu'il entendit des paroles ineffables, qu'il n'est pas permis a un 
homme de redire. 
T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 213. 
Nous rappelons la conference de dom Pierre Massein sur: « L'illumination dans le bouddhisme et le 
christianisme. L'Eveil du Bouddha et la conversion de saint Paul », [...], 2007, 10 p. L'auteur y &ablit un 
parallele entre l'Eveil du Bouddha et la conversion de saint Paul. II est intiressant de constater ce lien 
existant entre l'illumination dans le bouddhisme et la conversion dans le christianisme. 
3
 T. MERTON. ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 213. 
4
 T. MERTON. « Mystiques et Maftres du zen », Mystique et zen [...], 1972, p. 44. II s'agit de la traduction 
francaise de 1'expression ^empirical conciousness» utilised par Merton dans ((Mystics and Zen 
Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
5
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
6
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
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Puis, Merton met en parallele ce qui s'avere Stre la double et unique experience du 
« vide » et de « l'infini » chez les bouddhistes, Suzuki parle de l'experience du zero = 
l'infini, a l'experience du todo y nada de Jean de la Croix, faisant ressortir avec grande 
subtilite, ce qu'il percoit etre la structure trinitaire de l'experience contemplative 
bouddhiste1. Cette experience de contemplation bouddhiste, qualifiee de contemplation 
ontologique pure par Merton , est presentee par ce dernier, comme une experience 
exclusivement centree sur l'etre, en son fondement. De cette illumination, Merton precise 
les riches et profonds fruits de transformation humaine, articules essentiellement autour 
de l'entree dans l'absolue liberie et resultant de la mise en liberie de la sagesse de la 
prajna3. 
Et puis, il rapproche de l'experience chretienne de 1'Esprit, de la Vie et de 1'Amour4, 
l'experience du nirvana, qu'il definit sous ces multiples vocables de : « presence pure », 
« illumination bouddhique », « experience supreme », « eveil total », « realisation 
complete de l'amour », « realisation [...] que le Vide absoluest compassion absolue » s . 
Ce faisant, Merton etablit un parallele entre la charite chretienne et la compassion 
bouddhiste qu'il presente toutes deux, comme principal fruit d'un ego qui a renonce a lui-
meme, selon ses propos : 
Such love is beyond desire and beyond all restrictions of a 
desiring and self-centered self. Such love begins only when the 
ego renounces its claim to absolute autonomy and ceases to live 
in a little kingdom of desires in which it is its own end and 
reason for existing. 6 
Et puis, Merton fait ressortir le double parallele existant d'une part, entre « naitre a, dans 
et par l'Esprit» chez les Chretiens et «l'eveil » chez les bouddhistes, et d'autre part, 
entre la liberie des fils de Dieu dans le christianisme et Taction dans la « non action » du 
taoi'sme. En effet, poursuit Merton, les uns et les autres, qu'ils soient Chretiens, 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 39-40. 
Merton y d^crit avec grande minutie et beaucoup de bonheur ce qu'il identifie comme 6tant la structure 
trinitaire de 1'experience contemplative bouddhiste. 
2
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 39. 
3
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 40. 
4
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
5
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 97 et 102. 
6
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
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bouddhistes ou Taoi'stes, accedent tous « a nn simple vide, ou tout est liberte parce que 
tout est action sans action. l» 
Enfin, Merton souligne le parallele qui se degage des fruits de transformation, chez tout 
ceux qui, d'Orient ou d'Occident, d'hier ou d'aujourd'hui, vivent une experience de 
transcendance, que ce soit dans le bouddhisme zen, le christianisme, le soufisme ou tout 
autre religion . Comme l'affinne Merton, en cette experience de transcendance, les uns et 
les autres sont subitement plonges dans 1'illumination de la sagesse3, que cette 
illumination se nomme: Sapientia, Sophia, ou Prajna4. En cette experience de 
transcendance, les uns et les autres s'en voient radicalement transformes5. 
iv) La nouvelle naissance dans le bouddhisme zen et le christianisme : a travers la 
metaphore des « vrai et faux moi» 
Dans certains de ses ecrits sur le bouddhisme zen6, Merton exploite abondamment sa 
metaphore des « vrai et faux moi» pour traduire 1'experience bouddhiste d'eveil de la 
conscience et de satori, et pour exprimer 1'experience chretienne de la «nouvelle 
naissance »7. De ce fait, nous pouvons non seulement confirmer les observations d'Anne 
Carr quant a l'utilisation, si riche de sens, de cette metaphore dans The Inner Experience. 
Notes on Contemplation (2003 [1959]) et dans Zen and the Birds of Appetite (1968), 
1
 T. MERTON. « L'6tude du zen », Zen, Tao et Nirvana, Esprit et Contemplation en Extreme-Orient, 
preface de M. Pallis, traduction F. Ledoux, 1970, p. 30. II s'agit de la traduction francaise de «The 
Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 8. 
2
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72-73. 
3
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72. 
4
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72. 
5
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72. 
6
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 6-18 ; Mystics and Zen Masters, [...], 1967, x + 303 p. et Zen and the Birds of 
Appetite, [...], 1968, ix+ 141 p. 
7
 Pour connaitre les documents mertonniens consacres a l'utilisation de cette m&aphore des « vrai et faux 
moi» pour ce 3e volet de la recherche, le lecteur est invite" a consulter PAnnexe n° 4 : Tableau de 
l'utilisation de la metaphore des « vrai et faux moi» pour chacune des cinq composantes des trois ctes 
bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, pour les Merits mertonniens des second et troisieme volets de 
la recherche qui exploitent cette m&aphore. 
8
 Dans The Inner Experience. Notes on Contemplation, Merton applique avec grande adresse sa m&aphore 
des « vrai et faux moi» aux expdriences spirituelles bouddhistes et chr&iennes, en son second chapitre 
«The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), 
p. 6-18. A. Carr traite de cette question des « vrai et faux moi» propres a cet dcrit mertonnien dans 
((Seeking the Spirit: The Christian Inheritance)), A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's 
Theology of the Self, [...], 1988, p. 34-53. 
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mais egalement nous pouvons etendre ses observations a un autre ecrit mertonnien 
d'importance pour le bouddhisme zen : Mystics and Zen Masters (1967)2. 
Dans le cadre de 1'exploitation de cette metaphore, Merton identifie la naissance au « vrai 
moi» ou au « moi interieur », tantot au safari3, tantot au sunyata4, au nirvana5, a la 
prajnd, ou a l'eveil final, dans le bouddhisme zen , tantot a «l'homme nouveau » 
paulinien8, a la naissance du Christ en l'humain9, a l'union tres etroite avec Dieu10 ou a 
1'identification au Christ, dans le christianisme (Ga 2, 20a)11. De ce fait, Merton met en 
evidence, en ses/ces multiples et differentes facons d'exprimer la naissance au « vrai 
moi», l'analogie qui se suggere entre l'experience bouddhiste de 
1'illumination/Illumination et l'experience chretienne de la nouvelle naissance. Ce 
faisant, il souligne d'une autre maniere, l'importance de cet evenement de 
1'illumination/Illumination pour les bouddhistes zen et celle de la nouvelle naissance pour 
les Chretiens, en cette transformation en profondeur recherchee par les uns et les autres. 
Sans cette naissance au « vrai moi », qui a nom illumination/Illumination ou nouvelle 
naissance, le bouddhiste zen et le Chretien ne peuvent esperer acceder a sa veritable 
identite. Une veritable identite per9ue cependant differemment par ces deux traditions 
spirituelles, et decrite ainsi par Merton, qui met en lumiere l'unicite de chacune d'elle. 
1
 Merton applique cette metaphore des « vrai et faux moi» a la « nouvelle naissance » en trois des dix 
chapitres de Zen and the Birds of Appetite, soit: «The Study of Zen»; ((Transcendent Experience)) et 
«Wisdom in Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 1-14; 71-78 et 99-138. A. Can 
traite de cette question des « vrai et faux moi» propres a cet 6crit mertonnien dans : «The Wisdom of the 
Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit, Thomas Merton's Theology of the Self 
[...], 1988, p. 75-95. 
2
 Dans Mystics and Zen Masters, Merton exploite avec beaucoup de creativity sa metaphore des « vrai et 
faux moi » pour expliciter sa pens^e sur la « nouvelle naissance » en ces deux chapitres : ((Buddhism and 
the Modern World» et «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 235-254 et 
p. 281-288. 
3
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Selfi), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003(1959),p.7,9,ll. 
4
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 283; 
«The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10. 
5
 T. MERTON. ((Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 284-
285. 
6
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72. 
7
 T. MERTON. «The Zen Koan», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1966), p. 253. 
8
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 10; ((Wisdom in Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 118. 
9
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 12. 
10
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10 et 11; ((Wisdom in 
Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 129. 
11
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
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Quant a Paccession a 1'identite veritable dans le bouddhisme zen, c'est dans sa 
description de l'experience spirituelle de satori, vecue par Tchao-pien et mentionnee 
precedemment, que Merton pose le regard successivement sur ce qui a ete vecu au niveau 
des « vrai et faux moi». II ecrit: 
This placid unknowing is not yet awareness of the true inner self. 
But it is a natural climate in which the spiritual self may yield up 
its secret identity. Suddenly, there is a clap of thunder and the 
"doors" of the inner consciousness fly open. The clap of thunder 
is just startling enough to create a sudden awareness, a self-
realization in which the false, exterior self is caught in all its 
naked nothingness and immediately dispelled as an illusion. Not 
only does it vanish, but it is seen never to have been there at all -
a pure fiction, a mere shadow of passionate attachment and of 
self-deception. Instead, the real self stands revealed in all his 
reality. [...] 
[...] Here Chao-pien is happy with his "old man in all his 
homeliness" perhaps because he is thoroughly relieved to 
discover that the real self is utterly simple, humble, poor, and 
unassuming.1 
Quant a l'accession a la veritable identite dans le christianisme, Merton met en evidence 
le lien qui se revele dans la foi chretienne, entre le « vrai moi» et Dieu. II ecrit: 
The inner self is not an ideal self, especially not an imaginary, 
perfect creature fabricated to measure up our compulsive need 
for greatness, heroism, and infallibility. On the contrary, the real 
"I" is just simply ourself and nothing more. Nothing more, 
nothing less. Our self as we are in the eyes of God, to use 
Christian terms. Our self in all our uniqueness, dignity, littleness, 
and ineffable greatness: the greatness we have received from 
God our Father and that we share with Him because He is our 
1
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 10-11. 
Quant a ce « vieux moi», nous rappelons la remarque precddente de Merton, precisant le lien existant 
entre le « vieux moi» dans le bouddhisme zen et « Phomme nouveau » chez saint Paul. Pourquoi un tel 
libelle de « vieux moi » chez les bouddhistes, se questionne Merton? «Because of the Buddhist belief 
that the true self has existed from all eternity in the uncreated Absolute and is itself "uncreated". Such a 
self is ever old and ever new because it is beyond old and new. It lives in eternity», affirme Merton dans : 
«The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 (1959), 
p. 10. 
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Father and "In Him we live and move and have our being" (Acts 
17:2s).1 
Or chez les uns, comme chez les autres, seul la prise de conscience de « l'illusion » et du 
« rien » de leur « faux moi », et le renoncement a ce « faux moi » peuvent conduire a sa 
disintegration , degageant par le fait meme, l'espace interieur necessaire pour qu'ils 
puissent naitre a leur « vrai moi ». Comme nous l'avons expose precedemment dans ce 
volet de la recherche ainsi que dans le precedent volet, le «faux moi» constitue 
l'obstacle majeur a toute entree en son « vrai moi »3. Aussi, tant les bouddhistes que les 
Chretiens doivent consentir a mourir a leur « faux moi », ou, consentir a voir mourir leur 
« faux moi», s'ils veulent naitre a leur « vrai moi ». 
Or, cette exploitation analogique des « vrai et faux moi» dans les ecrits mertonniens 
consacres au bouddhisme zen donne lieu a une nouveaute tres eclairante : celle du « non 
moi» {no self). Dans la prise de conscience de l'illusion d'etre, liee au « faux moi», le 
disciple de Bouddha, en accedant a son « vrai moi », accede de fait a son « non moi», 
souligne Merton4. Cette expression « non moi » se rapproche d'ailleurs davantage de la 
maniere d'apprehender l'experience humaine dans le bouddhisme zen qui abonde en 
utilisation de la forme negative, comme nous avons pu l'observer, en ces expressions: 
« non-mental», « hors vue », « non action » etc. Or, poursuit Merton, un concept 
similaire a ce « non moi» caracteristique du bouddhisme zen existe dans la mystique 
apophatique eckartienne, alors que ce grand Maitre de l'epoque medievale, qu'est Maitre 
Eckhart, decrit le « non moi » comme etant la « parfaite pauvrete » a laquelle est convie 
le Chretien. Car, c'est en ce « non moi», affirme Maitre Eckhart, que Dieu trouve tout 
l'espace necessaire pour agir sans entraves. C'est du coeur de ce « non moi» chretien, 
c'est-a-dire ce « moi » si pauvre de lui-meme et si vide de lui-meme, que surgit le « vrai 
moi », qui, de fait, s'avere etre Dieu a 1'oeuvre, en toute liberte, dans le coeur humain. 
' T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self>>, The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 11. La mise en relief l'a &e" par Merton. 
2
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self>>, The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 9 et 10. 
3
 T. MERTON. «The Awakening of the Inner Self», The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 
2003 (1959), p. 15. 
4
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10. 
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D'ou l'extreme importance de ce chemin de radicale pauvrete, propose aux Chretiens par 
Maitre Eckhart, et repris par Merton en ces termes : 
As Eckhart says, it is precisely in this pure poverty when one is 
no longer a "self that one recovers one's true identity in God: 
This true identity is the "birth of Christ in us." Curiously, then, 
for Eckhart, it is when we lose our special, separate cultural and 
religious identity, - the "self or "persona" that is the subject of 
virtues as well as visions, that perfects itself by good works, that 
advances in the practice of piety - that Christ is finally born in us 
in the highest sense.1 
v) La nouvelle naissance dans le bouddhisme zen et le christianisme: quelques fruits 
parmi les plus importants 
Si le bouddhisme zen et le christianisme insistent tant sur l'importance de cette 
renaissance, c'est a cause des fruits de transformation en profondeur - les Chretiens 
parlent de conversion - qui Paccompagnent. Ces fruits sont a la fois abondants et 
marquants. Abondants, parce qu'ils touchent diverses facettes de la vie de la personne 
« renee » : ses facons d'apprehender la realite, ses facons de se percevoir, ses facons 
d'agir et de vivre, ses facons d'entrer en relation avec la realite et les autres. Marquants, 
parce que ces personnes sont placees sur leur chemin d'accomplissement comme 
personne humaine2 et de plenitude d'etre3, affirme Merton. Dans le christianisme, on 
parle de « creature nouvelle »(Ga 6, 15)4 et« d'homme nouveau »5. 
Par cette renaissance, l'humain accede a de nouvelles profondeurs et s'ouvre a de 
nouveaux horizons. Alors que le chretien voit maintenant tout en Dieu, le bouddhiste zen 
1
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 12. La mise en relief l'a 
€t€ par Pauteure de la pr&ente recherche. 
2
 Cette realite" de l'accomplissement comme personne humaine rejoint la reflexion lonerganienne intituled : 
« Conversion et disintegration » dans laquelle Bernard Lonergan pr&ente la conversion comme «le 
passage d'un horizon a l'autre entrain[ant] une volte-face; le nouvel horizon surgit de l'ancien mais en 
r£pudiant certains de ses traits caract&istiques; il inaugure une nouvelle sequence qui peut riviler une 
profondeur, une largeur et une richesse de plus en plus grandes. Cette volte-face et ce nouveau 
commencement constituent ce que l'on entend par la conversion. » B. J. F. LONERGAN. « Conversion 
et disintegration », Pour une methode en theologie, coll. « Cogitatio Fidei» n° 93, traduction sous la 
direction de L. Roy, Paris et Montreal, Cerf et Fides, 1978 (1972), p. 272-280. 
3
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 36 et 40; 
«Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 85; «The Study of Zen», Ze« and the Birds of 
Appetite, [...], 1968, p. 8. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24. 
5
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
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vena tout a travers la lumiere de la prajna•. L'un et l'autre, comme l'ecrit Merton, sont 
traverses par la lumiere et deviennent transparents a cette lumiere/Lumiere2. Transparents 
a cette lumiere qu'est le Christ vivant en eux, pour les Chretiens, selon la parole de 
l'apotre Paul au Galates (Ga 2, 20a)3. Transparents a cette lumiere/Lumiere de la prajna, 
chez les bouddhistes zen4, qui, comme l'exprime D. T. Suzuki, illumine tout du dedans et 
du dehors, en ouvrant sur le non conscient5. 
En et par 1'irruption de cette lumiere/Lumiere, les uns et les autres se voient places sur la 
voie de la liberte, poursuit Merton, dont la liberte face a soi-meme et la liberte face au 
monde exterieur se presentent comme la pierre angulaire6. Des manifestations de cette 
liberte sont palpables, tant chez les Chretiens que chez les bouddhistes. 
Chez les Chretiens, cette liberte a un nom : Christ, comme l'exprime ainsi Merton : 
The ego-self is no longer the principle of our deepest actions 
which now proceed from Christ living in us. "I live, now not I, 
but Christ lives in me. (Galatians 2,19-20)7 
Alors que chez les bouddhistes zen, cette liberte prend le nom de sagesse de la prajnd, 
selon les propos suivants de Merton : 
The void and light are so to speak let loose in pure freedom and 
power to give and spend in action this self which is no-self, this 
void which is the inexhaustible source of all light and act, and 
which has broken through into our own life, bursting its 
limitations and uniting us to itself so that we are lost in the 
boundless freedom and energy of prajna-wisdom.8 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics andZen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
2
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 28. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24; 
«The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
4
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27. 
5
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 28. 
A cet 6gard, D. T. Suzuki 6crit dans Essays in Zen, Series III, p. 34-35 cite" par Merton : «When the light 
of Prajna penetrates the ground nature of consciousness [...] it illuminates inside and outside; everything 
grows transparent and one recognizes one's inmost mind. To recognize the inmost mind is emancipation 
... this means the realization of the Unconscious (wu wein). What is the Unconscious? It is to see things 
as they are and not to become attached to anything ... To be unconscious means to be innocent of the 
working of a relative (empirical) mind. ... When there is no abiding of thought anywhere on anything -
this is being unbound. This not abiding anywhere is the root of our life.» 
6
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967, p. 28, 32, 41. 
7
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24. 
8
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 40. 
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Aussi, en un tel espace de liberte ou rien n'empeche la circulation de la vie a l'interieur 
de soi, de soi vers l'exterieur et de l'exterieur a soi, les uns et les autres sont 
inevitablement conduits a leur propre accomplissement, comme personne humaine, 
affirme Merton, et ce, dans l'amour, a cause de la nature meme de 1'amour, qui est 
fondamentalement don et ouverture. C'est Pamour de charite chez les Chretiens1. Et c'est 
1'amour de compassion chez les bouddhistes zen2. Ainsi, Merton confirme la place 
prioritaire de l'amour dans l'une et l'autre de ces deux traditions spirituelles et n'hesite 
pas a souligner le parallele existant entre l'amour dans le christianisme et dans le 
bouddhisme zen, alors qu'il affirme : 
Christian charity seeks to realize oneness with the other "in 
Christ." Buddhist compassion seeks to heal the brokenness of 
division and illusion and to find wholeness not in an abstract 
metaphysical "one" or even a pantheist immanentism but in 
Nirvana - the void which is Absolute Reality and Absolute Love. 
In either case the highest illumination of love is an explosion of 
the power of Love's evidence in which all the psychological 
limits of an "experiencing" subject are dissolved and what 
remains is the transcendent clarity of love itself, realized in the 
ego-less subject in a mystery beyond comprehension but not 
beyond consent. 
For selfish desire there is and can be no fulfillment and no 
salvation. The only salvation, as Christ said, is found in losing 
oneself— that is opening oneself to the other as another self.3 
C'est ainsi que Merton est amene a conclure que les bouddhistes et les Chretiens sont 
appeles et amenes a atteindre la sagesse ... dans l'amour4. 
En resume 
Si nous voulons resumer la pensee que developpe Merton autour de cette « nouvelle 
naissance » contextualis6e pour le bouddhisme zen, nous pouvons affirmer qu'a travers 
elle, Merton fait ressortir les nombreux paralleles existant entre les experiences de 
renaissance propres au bouddhisme zen et au christianisme, tout en insistant sur les fruits 
1
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 88. 
2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 88. 
3
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86-87. 
4
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 19. 
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de transformation en profondeur qui lui sont associes, et qui caracterisent le type 
d'experience spirituelle propre a toute experience de transcendance. La «nouvelle 
naissance», resultant pour les uns, de l'eveil de la conscience menant a 
1'illumination/Illumination (safari), et pour les autres, de la rencontre avec la Presence 
divine en eux, se presente comme l'unique chemin pouvant mener l'humain a son 
accomplissement, a sa plenitude d'etre et a sa veritable identite. De cette «identite 
veritable », libellee « vieil homme » dans le bouddhisme zen et « homme nouveau » dans 
le christianisme, Merton affirme trois choses. D'abord, qu'il s'agit d'une identite libre de 
toute cette superficialite, exteriorite, legerete et de toutes ces illusions propres a Yego ou 
au « faux moi», qualifie de «rien » par les bouddhistes. Ensuite, qu'il s'agit d'une 
identite, toute petrie de liberte/Liberte, de lumiere/Lumiere et d'amour/Amour, 
caracteristiques du « vrai moi », ce « moi originel » ou « non moi » des bouddhistes et 
des Chretiens. Et enfin, qu'en ces trois ingredients centraux de leur « vrai moi», les 
bouddhistes et les Chretiens se voient non seulement conformes a l'esprit de Bouddha 
pour les uns, et a l'esprit du Christ pour les autres, mais qu'ils se voient egalement vivre 
de l'esprit du Bouddha iprajna) qu'ils sont, pour les bouddhistes, et vivre de l'Esprit 
meme du Christ libere en eux, pour les Chretiens, de sorte que ces derniers puissent 
affirmer: « et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. » (Ga 2, 20a) 
6.2.5 Une nouvelle identite « en Christ» « contextualisee » pour le bouddhisme zen : vers 
la veritable identite dans le bouddhisme zen et dans le christianisme 
Introduction 
Sujets d'une experience de renaissance doublement unique, par l'eveil ontologique 
qu'une telle renaissance suscite chez les uns, l'eveil a la presence divine qu'elle induit 
chez les autres, et par les fruits de profonde et radicale transformation de leur personne 
qu'elle engendre, les disciples de Bouddha et les disciples du Christ se voient revetus 
d'une « nouvelle identite ». Une « nouvelle identite » qui est susceptible de les mener a 
leur maturite comme personne humaine, s'ils consentent a se liberer et se laisser liberer 
de l'emprise de leur ego, et s'ils acceptent, soit de se laisser rejoindre le Bouddha qu'ils 
sont, soit de se laisser identifier et mouvoir par l'Esprit du Christ qui les habite. A cause 
de l'importance de cette «nouvelle identite» dans le bouddhisme zen et dans le 
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christianisme, Merton ne pouvait l'ignorer. Aussi, il aborde cette realite de la « nouvelle 
identite » en 9 des 32 ecrits sur le bouddhisme zen que nous avons retenus pour ce volet 
de la recherche1, y portant son attention sur les traits identitaires propres a chacune de ces 
deux traditions spirituelles, tout en cherchant a en degager les ressemblances et a en 
souligner certaines differences. Nous traiterons done de cette « nouvelle identite », telle 
qu'elle se degage des ecrits mertonniens, en portant notre regard sur: i) la veritable 
identite dans le bouddhisme zen: autour de l'esprit de Bouddha et de la prajna, ii) la 
veritable identite dans le christianisme : autour de l'Esprit du Christ, iii) la veritable 
identite dans le bouddhisme zen et le christianisme : a travers quelques analogies, et iv) la 
veritable identite dans le bouddhisme zen et le christianisme : a travers la metaphore des 
« vrai et faux moi ». 
i) La veritable identite dans le bouddhisme zen : autour de l'esprit de Bouddha et de la 
lumiere/sagesse de la prajna 2 
« Rene » par le biais de l'eveil ontologique et de la plongee dans Pillumination (safari), 
le disciple de Bouddha accede a une « nouvelle identite ». Cette « nouvelle identite », 
Merton tente de la circonscrire dans ses ecrits sur le bouddhisme zen. Tantot, il l'identifie 
a l'esprit de Bouddha3. Tantot, il l'associe a l'envahissement par la lumiere/sagesse de la 
prajna 4. 
Lorsque Merton pose son regard sur 1'identification a l'esprit du Bouddha, il module ses 
facons d'exprimer cette identification. Ce sera parfois : « avoir l'esprit de Bouddha 5», se 
voir «identifie au Bouddha illumine6», ou parvenir «a l'etat de Bouddha»'. Plus 
1
 Le lecteur est invito a consulter l'Annexe n° 2 : Materiel soumis a l'^tude pour chacun des trois volets de 
la recherche et l'Annexe n° 5 : Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons l'une ou 
1'autre des cinq composantes de la triple cle" biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour chacun des 
trois volets de la recherche. 
2II nous semble important de noter que Merton utilise a la fois la majuscule et la minuscule dans le mot 
prajna/Prajnd. Nous n'avons cependant pas €X& en mesure de determiner le cadre qui expliquerait 
l'utilisation ou non de la majuscule. 
3
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 25. 
4
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 27; 
«Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72; «The Zen Revival)), [...], 
1964, p. 534. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 25. 
6
 T. MERTON. « L'expgrience transcendante », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 92. II s'agit de la 
version francaise de ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p.76. 
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encore, ce peut « etre en realite 1'esprit du Bouddha illumine » ou « [etre] Bouddha » , 
selon les propositions de definitions mertonniennes de ce qu'est 1'esprit de Bouddha. 
Dans une premiere proposition, Merton identifie a ce « etre Bouddha », la « decouverte 
du < visage originel d'avant [la] naissance. >4 ». Dans une seconde proposition, il 
1'associe a «l'eveil ontologique au fond ultime de l'etre 5». Enfin, dans une troisieme 
proposition de definition, il situe ce « §tre Bouddha » dans la ligne d'un fruit associe a 
1' illumination/Illumination (safari), au coeur de laquelle, la realite est saisie dans ce 
qu'elle est, et ce, sans mediation aucune. Sur le sujet, il ecrit: 
The Zen insight, as Boddhidharma indicates, consists in a direct 
grasp of "mind" or one's "original nature." And this direct grasp 
implies rejection of all conceptual media or methods, so that one 
arrives at mind by "having no mind" (wu h'sin): in fact, by 
"being" mind instead of "having" it. Zen enlightenment is an 
insight into pure being in all its actual presence and immediacy. 
It is a fully alert and super conscious act of being which 
transcends time and space. Such is the attainment of the "Buddha 
mind," or "Buddhahood."6 
Lorsque Merton porte davantage son attention sur la « sagesse-prajnd », il 1'identifie a la 
« pure existence et pure prise de conscience7 » ou a « l'< Inconscient > (prajnd) [qui] est 
un principe d'etre et une lumiere secretement a l'oeuvre dans notre esprit conscient et lui 
faisant connaitre la realite transcendante. 8» Ainsi, poursuit Merton, l'illumine devient 
lui-meme cette sagesse et lumiere de la prajnd. II devient prajnd, comme le soutient 
Merton, dans cet extrait cite precedemment: 
1
 T. MERTON. « Mystiques et Maitres du zen», Mystique et zen, [...], 1972, p. 33, traduction francaise 
de «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 17; «The Zen Revival», 
[...], 1964, p. 529. 
2
 T. MERTON. « L'expeYience transcendante », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 92. II s'agit de la 
version francaise de ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 74. 
3
 T. MERTON. «L'6tude du zen », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 28. II s'agit de la traduction 
francaise de «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
4
 T. MERTON. «L'6tude du zen », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 27. II s'agit de la traduction 
francaise de «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
5
 T. MERTON. « Le bouddhisme et le monde moderne », Mystique et zen [...], 1972, p. 8. II s'agit de la 
traduction francaise de ((Buddhism and the Modern World», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 
(1966), p. 282. 
6
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. La mise en relief l'a &6 par Merton. 
7
 T. MERTON. « Mystiques et Maitres du zen », Mystique etzen, [...], 1972, p. 41. II s'agit de la traduction 
francaise de ((Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24. 
8
 T. MERTON. « Mystiques et Maitres du zen », Mystique etzen, [...], 1972, p. 41. II s'agit de la traduction 
francaise de ((Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24. 
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Hence, what matters now is for the conscious to realize 
itself as identified with and illuminated by the 
Unconscious, in such a way that there is no longer any 
division or separation between the two. It is not that the 
empirical mind is "absorbed in" prajna, but simply that 
prajna is and nothing else has any relevance except as its 
manifestation.1 
Par T illumination/Illumination et grace au surgissement de cette lumiere de la prajna en 
l'etre du bouddhiste zen, le disciple de Bouddha est soumis a une profonde 
transformation de sa personne. La radicalite d'une telle transformation, tout en respectant 
les limites de cette analogie, pourrait s'apparenter, croyons-nous, a la metanoia 
chretienne. Sur cette voie de transformation radicale et en profondeur, le bouddhiste 
devient lui-meme cette lumiere de la prajna suivant ces propos tres explicites de Merton, 
deja cites anterieurement: 
True emptiness in the realization of the underlying Prajna 
wisdom of the Unconscious, is attained when the light of Prajna 
[...] breaks through our empirical consciousness, and floods with 
its intelligibility not only our whole being but also all the things 
that we see and know around us. We are thus transformed in the 
Prajna light, we "become" that light which in fact we "are." We 
see the light in everything. In such a situation, the presence of 
external objects and concepts in our mind is irrelevant, for our 
knowledge of them is no longer obtained by thinking about them 
as objects. We know them in a vastly different way, as we now 
know ourselves not in ourselves, not in our own mind, but in 
Prajna? 
Ainsi done, dans l'hermeneutique mertonnienne du zen, la « veritable identite » semble 
s'articuler autour de ces deux principaux poles d'identification que sont: «l'esprit de 
Bouddha » et la lumiere/sagesse de la prajna. 
ii) La veritable identite dans le christianisme : autour de PEsprit du Christ 
Lorsqu'il s'adresse a ses compatriotes places en ce nouvel environnement culturel offert 
par le bouddhisme zen, Merton, le moine chretien, ne peut s'empecher de les confronter a 
1
 T. MERTON. «Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24. La mise en 
relief l'a 6t6 par Merton. 
2
 T. MERTON. «The Zen Revivab, [...], 1964, p. 534-535. 
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leurs racines chretiennes. II lew rappelle que, tout comme c'est le cas pour les 
bouddhistes zen, ils sont appeles comme Chretiens, a une transformation radicale de leur 
personne. Comme Chretiens, ils sont appeles a etre engendres et a se lever en cette 
nouvelle identite, « en Christ», dont parle l'ap6tre Paul au huitieme chapitre de sa Lettre 
aux Romains : « La vie du croyant dans l'Esprit»\ et en Ga 2, 20a: « et ce n'est plus 
moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. »2 
Alors que Merton avait detaille les ingredients de cette nouvelle identite « en Christ», 
lorsqu'il s'etait adresse a ses confreres, consoeurs et coreligionnaires (volets 1 et 2 de la 
recherche), il se fait plus sobre en ses propos du present volet de la recherche et les dirige 
vers l'essentiel de cette nouvelle identite chretienne. II s'agit essentiellement de laisser 
«le Christ naitre en eux », affirme clairement Merton a deux reprises3, et ce, afin de vivre 
effectivement et reellement de l'Esprit du Christ, selon ces paroles de l'Apotre Paul aux 
Corinthiens (1 Co 2, 16; 6, 17)4 et aux Romains (Rm 8, 5-17)5 qui fondent les propos de 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24; 
((Transcendent Experience*, Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 24; 
«The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5; ((Transcendent Experience)), Zen 
and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
3
 T. MERTON. ((Mystics and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 290, nbp 29. 
Empruntant les paroles memes de D. T. Suzuki, cities en cette note de bas de page, Merton 6crit: «Let us 
not forget that Zen always aspires to make us directly see into Reality itself, that is, be Reality itself so 
that we can say along with Meister Eckhart that: 'Christ is born every minute in my soul' or that 'God's 
Isness is my Isness.'» Cette citation est extraite de : D. T. SUZUKI. ((Introduction)), Z. SHIBAYAMA. A 
Flower Does Not Talk, traduction S. Kudo, Kyoto, Shibayama, 1966, p. vi. 
T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 12. 
Faisant allusion a Maitre Eckhart, Merton affirme en cet extrait: ((As Eckhart says, it is precisely in this 
pure poverty when one is no longer a "self that one recovers one's true identity in God: This true 
identity is the "birth of Christ in us."» 
4
 1 Co 2, 16 : « Qui en effet a connu la pensee du Seigneur, pour pouvoir Pinstruire ? Et nous l'avons, 
nous, la pensde du Christ. » 
T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), p. 25; 
«The Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. 
1 Co 6,17 : « Celui qui s'unit au Seigneur, au contraire, n'est avec lui qu'un seul esprit. » 
T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. 
5
 .Rm 8, 5-17: 
5 En effet, ceux qui vivent selon la chair desirent ce qui est enamel; ceux qui vivent selon l'esprit, ce 
qui est spirituel. 
6 Car le desir de la chair, c'est la mort, tandis que le desir de l'esprit, c'est la vie et la paix, 
7 puisque le d£sir de la chair est inimitte contre Dieu: il ne se soumet pas a la loi de Dieu, il ne le 
peut meme pas, 
8 et ceux qui sont dans la chair ne peuvent plaire a Dieu. 
9 Vous, vous n'Stes pas dans la chair mais dans l'esprit, puisque l'Esprit de Dieu habite en vous. Qui 
n'a pas l'Esprit du Christ ne lui appartient pas, 
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Merton. Le coeur des propos mertonniens sur cette nouvelle identite « en Christ» se 
trouve ramasse en cette reflexion sur l'experience de transcendance partagee par Merton 
a ses lecteurs, et dans laquelle il precise le sens de cette expression : « la possession de 
1'esprit du Christ »l. II leur ecrit alors ceci : 
In the Christian tradition, then, we find this personal 
transcendence referred to as "having the mind of Christ" or 
knowing and seeing "in the Spirit of Christ," Spirit here being 
strictly personal, not just a vague reference to a certain inner 
emotional climate. This Spirit, who "fathoms everything even the 
abyss of God" and "understands the thoughts of God" as man 
understands his own heart, is "given us" in Christ as a 
transcendent superconsiousness of God and of the "Father" (see 
1 Co 2, Romans 3, etc.) 
More specifically, all transcendent experience is for the Christian 
a participation in "the mind of Christ" - "Let this mind be in you 
which was also in Christ Jesus." (Phil. 2: 5)2 
Contrairement au caractere tres individualiste de ce chemin de transformation personnelle 
dans le bouddhisme zen, le christianisme, quant a lui, insiste sur les dimensions collective 
et eschatologique d'une telle transformation, affirme Merton . Aussi, dans le 
christianisme, comme le souligne Merton et comme nous l'avons deja mentionne aux 
precedents volets de la recherche et dans le present volet, c'est collectivement, que les 
disciples du Christ sont appeles a devenir un « Autre Christ». C'est ensemble que, par et 
10 mais si le Christ est en vous, bien que le corps soit mort deja en raison du p£ch£, l'Esprit est vie 
en raison de la justice. 
11 Et si l'Esprit de Celui qui a ressuscite" Jgsus d'entre les morts habite en vous, Celui qui a 
ressuscite" le Christ J£sus d'entre les morts donnera aussi la vie a vos corps mortels par son 
Esprit qui habite en vous. 
12 Ainsi done, mes freres, nous sommes dSbiteurs, mais non point envers la chair pour devoir vivre 
selon la chair. 
13 Car si vous vivez selon la chair, vous mourrez. Mais si par l'Esprit vous faites mourir les oeuvres 
du corps, vous vivrez. 
14 En effet, tous ceux qu'anime l'Esprit de Dieu sont fils de Dieu. 
15 Aussi bien n'avez-vous pas recu un esprit d'esclaves pour retomber dans la crainte ; vous avez 
recu un esprit de fils adoptifs qui nous fait nous Verier: Abba ! Pere ! 
16 L'Esprit en personne se joint a notre esprit pour attester que nous sommes enfants de Dieu. 
17 Enfants, et done h&itiers ; heritiers de Dieu, et coh&itiers du Christ, puisque nous souffrons avec 
lui pour etre aussi glorifies avec lui. 
T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), 
p. 25; «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
1
 T. MERTON. « L'experience transcendante », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 91. II s'agit de la 
version franchise de «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
2
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
3
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 132. 
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en leur nouvelle identite « en Christ», ils pourront, comme le confie Merton a D. T. 
Suzuki: i) donner visage au Christ mystique, ii) constituer le Nouvel Adam, iii) 
contribuer a la mise en oeuvre de la « nouvelle creation » dont parle l'apotre Paul, iv) 
participer a la transfiguration du cosmos et v) appeler la realisation de ce grand reve des 
epousailles de Dieu avec la creation1. 
iii) La veritable identite dans le bouddhisme zen et dans le christianisme: a travers 
quelques analogies 
Les analogies entre les experiences spirituelles bouddhistes et chretiennes abondent dans 
les ecrits mertonniens consacres au bouddhisme zen, tout comme elles abondent en 
plusieurs ecrits suzukiens, consultes et cites par Merton. S'adressant a un public 
occidental chretien, Merton, a la suite et a l'exemple de D. T. Suzuki, ne pouvait 
qu'illustrer ses propos sur le bouddhisme zen en faisant appel a l'experience chretienne, 
puisque cette derniere demeurait la principale reference de ses lecteurs. Ce faisant, il 
etablissait un pont entre les experiences spirituelles propres a ces deux sagesses 
spirituelles, permettant a ses compatriotes d'une part, de mieux saisir l'experience 
bouddhiste zen et ses principaux descripteurs, dont le satori, la prajna, le sunyata (vide) 
et le nirvana, et d'autre part, de redecouvrir la richesse et la profondeur de leur propre 
experience spirituelle chretienne. Ainsi en est-il, lorsque Merton aborde la realite de la 
« veritable identite » de la personne humaine dans le bouddhisme zen et la rapproche de 
la « veritable identite » dans le christianisme. Nous nous arretons a quelques unes de ces 
principales analogies pour en degager l'apport a une meilleure saisie de la « veritable 
identite » dans le bouddhisme zen et le christianisme. 
Dans une premiere analogie, Merton etablit un parallele entre «avoir 1'esprit de 
Bouddha », « avoir l'Esprit du Christ» et la prajna 2. Grace a cette premiere analogie, 
dans le cadre de laquelle Merton precise les contours de cette realite « avoir 1'esprit de 
Bouddha », le lecteur occidental est amene a une double prise de conscience. A travers 
1
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 132. 
2
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», dans J. C. H. WU. The Golden Age of Zen [...], 1967 (1966), 
p. 25; «The Zen Revival», [...], 1964, p. 529. 
3
 T. MERTON. «The Zen Revival)), [...], 1964, p. 529. 
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la premiere, il est amene a mieux cemer la realite spirituelle sous-tendant l'experience 
bouddhiste de la prajnd. A travers la seconde, ce lecteur occidental ne peut que se sentir 
invite a retoumer a sa propre experience chretienne, celle d'« avoir l'esprit du Christ» 
(1 Co 2, 16), a en questionner les manifestations concretes dans sa vie et surtout a se 
questionner snr son accueil et son adhesion a la plenitude de cette affirmation 
paulinienne : « Et nous l'avons, nous, la pensee du Christ» (1 Co 2,16). 
Dans une seconde analogie, Merton met en relief un double parallele. Celui existant entre 
l'experience de transcendance vecue dans le bouddhisme zen et l'experience de 
transcendance propre au christianisme. Et celui existant entre ces experiences de 
transcendance et 1'illumination de la sagesse identifiee soit a la Sapientia, soit a la Sophia 
et soit a la Prajnd1, dependant des environnements spirituels et culturels dans lesquels se 
produisent ces experiences de transcendance. En exploitant ce double parallele, Merton 
permet le rapprochement de la Prajnd bouddhiste et de la Sapientia chretienne, et permet 
de situer la Prajnd et la Sapientia dans le cadre d'une experience de transcendance. De ce 
fait, il attire Pattention de ses lecteurs sur le type d'experience spirituelle sous-tendant la 
Prajnd et la Sapientia. II ne s'agit pas de n'importe quelle experience spirituelle, mais 
bien d'une experience de transcendance. Ainsi, tant dans le bouddhisme zen que dans le 
christianisme, l'experience de transcendance se presente comme le seul espace matriciel 
dans lequel la Prajnd et la Sapientia peuvent porter leurs fruits de transformation de la 
personne humaine et mener l'humain a sa veritable identite. 
Dans une troisieme analogie, Merton met en evidence le parallele existant entre la 
puissance de transformation du regard humain suscitee par 1'irruption de la 
lumiere/Lumiere de la Prajnd dans le bouddhisme zen et cette meme puissance de 
transformation du regard provoquee par le Logos ou le Pneuma dans le christianisme. A 
Merton y d£finit ainsi le sens de l'expression « avoir l'esprit de Bouddha ». Cette expression signifie : 
«[a] direct grasp of "mind" or "original nature" [...] an insight into pure being in all its actual presence 
and immediacy.)) 
1
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 72. 
2
 Merton ne deTmissant pas la r6alit6 grecque du Logos, nous inseYons pour le b6n6fice du lecteur, la 
definition qu'en donnent Karl Rahner et Herbert Vorgrimler.« LOGOS. (Grec: parole, verbe.) Nom 
donne* dans Jn 1, 1 et 14 et dans 1 Jn 1, 1 a Jesus-Christ, Fils de Dieu. D'apres les passages indiques, le 
Logos est pr£existant [...], il est aupres de Dieu, entierement towne* vers Dieu, il est Dieu; tout a 6t6 CT66 
par lui, il est lumiere et vie pour les hommes, et il s'est fait chair. [...].» K. RAHNER et 
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I'interieur de 1'une et l'autre tradition spirituelle, affirme Merton, l'irruption de cette 
lumiere/Lumiere dans la personne humaine produit des fruits equivalents de 
transformation du regard humain. Des fruits que Merton decrit ainsi: 
True emptiness in the realization of the underlying Prajna 
wisdom of the Unconscious, is attained when the light of Prajna 
(the Greek Fathers would say of the "Logos"; Zaehner would say 
"Spirit" or Pneuma), breaks through our empirical consciousness, 
and floods with its intelligibility not only our whole being but 
also all the things that we see and know around us. We are thus 
transformed in the Prajna light, we "become" that light which in 
fact we "are." We see the light in everything. In such a situation, 
the presence of external objects and concepts in our mind is 
irrelevant, for our knowledge of them is no longer obtained by 
thinking about them as objects. We know them in a vastly 
different way, as we now know ourselves not in ourselves, not in 
our own mind, but in Prajna, or. as a Christian would say, in 
God.2 
Par le biais de cette derniere analogie, Merton favorise chez ses lecteurs une meilleure 
saisie de cette realite bouddhiste de la Prajna, tout en les renvoyant questionner et 
s'approprier leur propre experience spirituelle. Peuvent-ils reperer cette experience 
d'irruption de lumiere/Lumiere dans leur vie? Se sont-ils laisses transformer par 
elle/EUe? 
Dans une quatrieme analogie, Merton rapproche l'experience que fait le bouddhiste zen 
du « Bouddha qu'il est», celle que fait le Chretien d'etre cet « homme nouveau» 
susceptible d'affirmer: « et ce n'est plus moi qui vis mais le Christ qui vit en moi» 
(Ga 2, 20a)3, avec l'experience du « Vide » (Void) dans le bouddhisme zen. Dans l'un et 
H. VORGRIMLER. Petit dictionnaire de Theologie catholique, traduction de l'allemand par P. D6mann 
et M. Vidal, Paris, Seuil, 1970 (1961), p. 259. 
1
 Merton ne definissant pas la realite grecque de Pneuma, nous inserons pour le benefice du lecteur la 
definition qu'en donne Mireille Brisebois, dans : Saint Paul. Introduction a saint Paul et a ses Lettres, 
coll. «Lectures bibliques» n° 19, Montreal et Paris, Editions Paulines et M&iiaspaul, 1984, p. 96. 
L'auteure £crit: « [...] La plupart du temps, chez Paul, le mot pneuma d£signe l'Esprit de Dieu en tant 
que puissance agissante. C'est alors le « JE » divin a l'oeuvre dans Phomme et qui permet a celui-ci de 
r£aliser son unite" int&ieure. L'homme sous la mouvance de l'Esprit peut se tourner vers Dieu. Et cet 
esprit < envoys par Dieu dans nos coeurs > (Ga 4, 6) < habite en nous > (Rm 8, 9.11). II nous conduit et 
fait de nous des tils de Dieu. C'est meme par lui que nous crions < Abba! Pere! > (Rm 8, 14). < L'Esprit 
donne la vie > (2 Co 3, 6), < il libere > (2 Co 3, 17; Rm 8,2). » 
2
 T. MERTON. «The Zen Revival», [...], 1964, p. 534-535. Le soulignement l'a 6t6 par l'auteure de la 
prgsente recherche. 
3
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. 
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l'autre cas, affirme Merton, le sujet, dans le Moi synonyme de «Vide» chez le 
bouddhiste zen, ou dans le Christ en lui, chez le chretien, vit une experience de 
transcendance a la source de la transformation de sa personne1. Pour les uns et les autres, 
souligne tres fermement Merton, une telle experience, a la base de la veritable 
transformation de leur personne, ne peut advenir dans Vego, ce moi limite, individuel et 
temporel2. Comme l'ecrit Merton, une telle experience tire son origine, soit du 
« moi/Moi» qui est le « vide/Vide » chez le bouddhiste zen, soit du Christ vivant et 
agissant dans le « moi/Moi » chretien. Par le biais de cette derniere analogie, le lecteur 
occidental est amene a mieux saisir la portee reelle de cette realite du « vide/Vide », si 
caracteristique du bouddhisme zen, et a verifier dans quelle mesure, il laisse pleine liberie 
au Christ en Lui pour que le Christ vive et agisse en lui. 
Dans une cinquieme analogie, Merton releve le parallele qui se suggere entre le 
«Bouddha qu'ils sont veritablement »3 propre au bouddhisme zen, le « vrai moi en 
Christ» ou « 1'homme nouveau » que sont appeles a devenir les Chretiens et « ce visage 
originel d'avant [leur] naissance ». En mettant en relief cet aspect du « visage originel 
d'avant la naissance », vers lequel doit se porter l'attention du bouddhiste zen, Merton 
rappelle a ces coreligionnaires que, crees a 1'image de Dieu, ils doivent eux aussi 
retourner a leur « visage originel ». C'est le sens de ses propos a D. T. Suzuki, alors qu'il 
lui affirme : «the discovery of the new man is the realization of what was there all along, 
at least as a radical possibility, by reason of the fact that man is the image of God.4» 
Enfin, dans une sixieme analogie developpee plus longuement et avec grande minutie, 
Merton se penche sur la possible analogie entre 1'experience de 1'amour/Amour propre au 
Nirvana dans le bouddhisme zen et celle de la charite chretienne dans l'Esprit d'Amour. 
Appeles a leur propre accomplissement humain, le bouddhiste zen et le chretien sont 
convies a cette experience unique de 1'amour/Amour dans ce qu'il est« Eire pur », « Don 
infini » et « Compassion absolue » dans le bouddhisme zen, « Esprit et Vie » dans le 
1
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 74. 
2
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 74 et dans sa 
version francaise « L'expe"rience transcendante », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 90. 
3
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5, et dans sa version 
francaise : « L'6tude du zen », Zen, Tao et Nirvana [...], 1970, p. 27-28; ((Wisdom in Emptiness)), Zen 
andtheBirds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 118. 
4
 T. MERTON. ((Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 118. 
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christianisme . Or, affirme Merton, cette accession a la Compassion pour les uns, et a 
l'Amour pour les autres, depasse le registre purement humain du desir, de l'affection, de 
1'emotion. Elle se situe pour les uns et les autres dans l'ordre de 1'Absolu. Cet Absolu, ou 
tout est Ouverture, Don et Amour a la source d'une fecondite humaine bien reelle. Une 
fecondite humaine, a travers laquelle, poursuit Merton, les uns, comme nous l'avons 
signale precedemment : «seek[s] to heal the brokenness of division and illusion and to 
find wholeness [...] in Nirvana - the void which is Absolute Reality and Absolute 
Love. », et les autres : «seek[s] to realize oneness with the other "in Christ" ». De sorte 
que, poursuit Merton: 
In either case the highest illumination of love is an explosion of 
the power of Love's evidence in which all the psychological 
limits of an "experiencing" subject are dissolved and what 
remains is the transcendent clarity of love itself, realized in the 
ego-less subject in a mystery beyond comprehension but not 
beyond consent.4 
Ainsi a travers cette derniere analogie, Merton permet a ses lecteurs non seulement de 
saisir la realite bouddhiste du Nirvana5, et par le fait meme celle du « vide/Vide » auquel 
il est associe, mais egalement il permet de mieux cerner les fruits de cette transformation 
humaine propre a l'une et l'autre des experiences spirituelles, dans le cas ou elle est 
menee a terme et vecue dans toute sa profondeur et sa radicalite. 
iv) La veritable identite dans le bouddhisme zen et dans le christianisme : a travers la 
metaphore des « vrai et faux moi » 
Tout au long de ses ecrits sur le bouddhisme zen, comme nous l'avons expose 
precedemment, Merton exploite sa metaphore des « vrai et faux moi ». Tout comme il 
utilise cette metaphore pour mieux faire comprendre a ses lecteurs certains aspects du 
« renoncement a soi », de la « prise de la croix » ou de la « nouvelle naissance », ainsi en-
1
 T. MERTON. « Le Nirvana », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 102; il s'agit de la traduction francaise 
de «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
2
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
3
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86. 
4
 T. MERTON. «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 86-87. 
5
 Nous rappelons que ce chapitre «Nirvana», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 79-88, reprend la 
« Preface » 6crite par Merton en guise d'introduction a l'article de Sally Donnely : «Marcel and Buddha: 
A Metaphysics of Enlightenment)), [...], 1967-1968, p. 57-81, et que de ce fait, Merton y pr^sente le 
Nirvana a travers l'herm^neutique qu'en fait cette auteure. 
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est-il, lorsqu'il approche la realite de la «nouvelle identite » . Cette metaphore etant 
construite autour d'une franche opposition entre le « faux moi » et le « vrai moi », il nous 
est possible de nous arreter successivement sur l'un et l'autre de ces « moi», et de 
degager la lumiere qu'elle jette sur la « nouvelle identite », qu'elle soit bouddhiste ou 
chretienne. 
Lorsque Merton se penche sur le « faux moi » dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, c'est 
pour faire comprendre a ses lecteurs que se vivre exclusivement au niveau du « faux 
moi», ou de Yego, rend impossible l'accession a la « veritable identite ». Que ce soit 
dans le bouddhisme zen ou dans le christianisme. Que cette « veritable identite » porte le 
nom de prajnd, de «pure existence et pure prise de conscience2)), de « visage originel 
d'avant [la] naissance 3» ou de « Bouddha que Ton est4 ». Que cette « veritable identite » 
porte le nom de nouvelle identite « en Christ» ou de participation a «l'Esprit du 
Christ »5. Le message que Merton livre a ses lecteurs, en exploitant le pole « faux moi » 
de sa metaphore des « vrai et faux moi» est done clair. Pour acceder a sa veritable 
identite, il faut renoncer a son ego. 
Lorsque Merton se penche sur le « vrai moi », qui de fait prend le nom de « personne » 
dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, et ce dans la foulee du personnalisme Chretien de 
Jacques Maritain6, c'est pour faire saisir a ses lecteurs deux points essentiels. D'abord 
1
 Le lecteur interesse a repgrer les Merits mertonniens consacrds au bouddhisme zen et exploitant cette 
metaphore peut consulter l'Annexe n° 4 : Tableau de ('utilisation de la metaphore des « vrai et faux moi» 
pour chacune des cinq composantes des trois ctes bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a pour les 
Merits mertonniens des second et troisieme volets de la recherche qui exploitent cette metaphore. 
2
 T. MERTON. « Mystiques et Maitres du zen », Mystique etzen, [...], 1972, p. 41 : traduction francaise de 
«Mystics and Zen Masters», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 24. 
3
 T. MERTON. « L'etude du zen », Zen, Tao et Nirvana [...], 1970, p. 27 : traduction francaise de «The 
Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 5. Une idde similaire a ce « visage originel 
d'avant [la] naissance » est presented dans ((Wisdom in Emptiness», Zen and the Birds of Appetite, 
[...], 1968 (1961), p. 118, alors que Merton y 6crit, tel que pr£cedemment cite" : «[it] is evident from 
Dr. Suzuki's remark that at the end of Zen training, when one has become "absolutely naked," one 
finds himself to be the ordinary "Tom, Dick or Harry" that he has been all along.» 
4T.MERTON. «The Study ofZen», Zen and the Birds ofAppetite, [...], 1968, p. 5. 
5
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
6
 A. CARR. ((Seeds of the Self», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's Theology of the Self, 
[...], 1988, p. 27-33. 
L'auteure y affirme 1'influence directe de Jacques Maritain sur ce changement de terminologie. Elle y 
6crit: «And indeed, a new tone pervades the 1961 revision, called New Seeds of Contemplation. The 
entire book is less absolute, elitist, severe. The theme of the false and true selves is retained, but it is 
clarified by Merton's more explicit adoption of the specific personalist theory of Jacques Maritain. [...] 
This framework of Maritain's thought, studied closely by Merton during his graduate years, thus 
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leur faire comprendre, la necessite d'etre situe dans leur « vrai moi », pour pouvoir vivre 
une experience de transcendance1 et, par elle, etre radicalement et profondement 
transforme . Devenant pour les uns: ce «vide » par lequel ils s'« identifi[ent] au 
Bouddha illumine, [...] [et deviennent] en realite l'esprit du Bouddha illumine », et 
devenant pour les autres : « [un] vide, dans lequel se manifestent la lumiere ou la gloire 
de Dieu, le plein rayonnement de la realite infinie de Son Etre et de Son Amour. 4» 
Ensuite leur faire comprendre, qu'il leur faut, en plus, etre vide de leur « vrai moi » et 
entrer dans leur « non moi », c'est-a-dire, entrer en ce « vide originel » dont parle D. T. 
Suzuki5, ou en cette «totale et parfaite pauvrete 6» dont parle Maitre Eckhart, afin de 
pouvoir recouvrer sa veritable identite. « Cette veritable identite [qui] est la < naissance 
de Christ en nous > 7», qui est ressemblance divine, union et identification a Dieu pour 
les uns , et identification au Bouddha illumine et liberation du Bouddha illumine en son 
« moi », pour les autres9. Le message de Merton demeure evident. Hors du « vrai moi », 
il est impossible d'etre engage sur son chemin de transformation personnelle et ce dans la 
profondeur et la radicalite qu'une telle transformation exige de tous ceux qui desirent 
veritablement entrer en leur identite comme bouddhiste ou comme Chretien. Plus encore, 
il faut meme un jour, aller jusqu'a renoncer a ce « vrai moi », pour laisser a Dieu tout 
l'espace et la liberie de pouvoir etre Dieu en soi. 
provides him with a clear, metaphysical contrast for his own distinction between the true and false selves, 
one of the central metaphors of his own experience of interior division. [...] In New Seeds of 
Contemplation, however, on the question of the true and false selves and in the context of contemplation 
and spirituality, Merton simply adopts Maritain's language: the false self is the "individual," the true self 
is the "person."» A. CARR. «Seeds of the Self», A Search for Wisdom and Spirit, Thomas Merton's 
Theology of the Self, [...], 1988, p. 27. 29 et 30. 
1
 T. MERTON. «Transcendent Experience , Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 74 -75. 
2
 T. MERTON. «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 74 -75. 
3
 T. MERTON. «L'exp6rience transcendante», Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 92: traduction 
francaise de «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 76. 
4
 T. MERTON. «L'experience transcendante», Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 92: traduction 
francaise de «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 75. 
5
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 129. 
6
 T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 10 et 12. 
7
 T. MERTON. « L'e"tude du zen », Zen, Tao et Nirvana [...], 1970, p. 35 : traduction francaise de «The 
Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 12. 
8
 T. MERTON. «Wisdom in Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 129. 
9
 T. MERTON. ((Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 76. 
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En resume 
Si nous voulons resumer la pensee de Merton sur la nouvelle identite « en Christ», 
reprise pour ce nouveau contexte spirituel et culturel qu'offre le bouddhisme zen, nous 
pouvons avancer deux choses. D'une part, que les disciples de Bouddha et les disciples 
du Christ sont appeles a une transformation en profondeur de leur personne. Que 
d'autre part, cette transformation les amenera au-dela de leur ego, ce « moi » illusoire et 
ephemere, a epouser leur veritable identite, une identite assimilable au « vrai moi» de la 
metaphore mertonnienne. Ceux qui ont choisi la voie du Bouddha illumine s'attendent, 
par le biais de satori, a voir le Bouddha qu'ils sont vraiment depuis l'origine, etre degage 
en eux. lis aspirent ainsi a pouvoir rayonner de la lumiere et de la sagesse de laprajnd et 
etre introduit en cet etat de nirvana, dans lequel tous s'ouvrent a la Compassion. Les 
autres qui suivent le Christ, un jour « renes » en et par l'Esprit, sont appeles a laisser le 
Christ « naitre en eux » et a se laisser progressivement agir et mouvoir par son Esprit, 
pour devenir « Amour » en Lui. « En Christ», ils esperent devenir effectivement cet 
« homme nouveau » dont parle l'apotre Paul. « En Christ», ils croient, dans leur foi, 
qu'ensemble, avec d'autres disciples du Christ, ils construisent le Corps du Christ, a 
l'origine d'une humanite renouvelee, d'une creation nouvelle, d'un cosmos transfigure, 
qui manifestera a termes les epousailles de Dieu avec sa creation. 
6.3 Une analyse et une discussion des resultats pour ce troisieme volet de la recherche 
Introduction 
Dans ce troisieme volet de notre recherche consacre a 1'etude des ecrits de Merton traitant 
du bouddhisme zen, nous desirions verifier si, dans la ligne de ses reflexions des deux 
premiers volets de la recherche sur le monachisme chretien en Occident et sur la foi 
chretienne occidentale, Merton y poursuivait sa reflexion autour de la conversion. Dans 
un tel cas, nous desirions verifier, d'une part, s'il l'articulait toujours autour de la triple 
cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et de ses cinq composantes, et d'autre part, 
nous desirions confirmer 1'exploitation qu'il y faisait de la metaphore des « vrai et faux 
moi». 
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Dans le cadre de cette analyse et discussion des resultats, nos observations nous ont 
conduite a degager un certain nombre d'observations que nous presenterons les unes 
apres les autres. Ainsi, avons-nous ete menee a poser vingt-sept constats qui se 
succederont dans les sept sections suivantes. Ces constats nous semblent bien caracteriser 
l'essentiel de la reflexion de Merton sur la transformation de la personne humaine telle 
qu'elle se degage de ses ecrits traitant du bouddhisme zen. lis nous permettent de plus de 
valider certaines de nos hypotheses de depart: i) l'hypothese touchant a 1'articulation de 
cette theologie de la conversion autour de la triple cle biblique de Mc 8,43; Jn 3, 7; Ga 2, 
20a et de leur cinq composantes, ii) et l'hypothese concernant l'actualisation de cette 
triple cle biblique dans le cadre de son exploitation de la metaphore des « vrai et faux 
moi ». Nous reprenons done successivement chacun de ces constats. 
6.3.1 Ouelques observations pertinentes sous-tendant l'interet de Merton pour le 
bouddhisme zen 
De toute evidence l'interet de Merton, le moine-ecrivain, pour le bouddhisme zen, et la 
rigueur avec laquelle il en traite ne font aucun doute. Notre analyse de la presque totalite 
des ceuvres de Merton consacrees au bouddhisme zen, dans le cadre de notre 
preoccupation autour de la conversion chretienne, nous permet de degager trois des 
raisons qui semblent avoir nourri l'interet de Merton, et qui nous amenent a formuler nos 
quatre premiers constats. Nous les exposons succinctement en regardant successivement 
le bouddhisme zen mertonnien comme : i) un nouvel horizon langagier, ii) un moyen 
pour devenir un meilleur chretien, iii) et un chemin de transformation radicale et en 
profondeur de la personne humaine. 
i) Le bouddhisme zen : un nouvel horizon langagier 
Merton, le moine-ecrivain, a de toute evidence trouve dans l'espace culturel bouddhiste 
zen, un nouvel horizon langagier, apte a l'aider a mieux traduire l'experience mystique 
chretienne. C'est notre premier constat. Comme nous l'avons mentionne au precedent 
volet de notre recherche, Merton a su habilement exploiter l'utilisation d'un procede 
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bouddhiste zen, dans la double affirmation d'une realite et de son contraire - Hearer/No-
Hearer, Hearing/No-Hearing, Speech/No-Speech 2 - , non seulement pour mettre en 
evidence la difficile expression de l'experience mystique chretienne, mais egalement 
pour faire prendre conscience a ses lecteurs, du caractere « intraduisible » de l'experience 
spirituelle. De ce fait, Merton amene ses lecteurs non seulement a relativiser l'usage du 
langage, mais egalement a depasser toute mediation linguistique et meme conceptuelle, 
afin d'acceder, comme le recherchent les bouddhistes zen, a l'Experience dans son 
expression la plus pure. 
ii) Le bouddhisme zen : un moyen pour devenir un meilleur chretien 
Merton, le moine-chretien, a approfondi pendant pres d'une dizaine d'annees la 
spiritualite bouddhiste zen. II a tente avec grande minutie et rigueur d'en cerner les 
contours et d'en degager le specifique, comme mentionne precedemment. Tout au long 
de ces annees d'approfondissement, il se degage des ecrits mertonniens, que Merton 
voyait dans le zen, un chemin susceptible de l'aider personnellement et d'aider ses 
coreligionnaires a radicaliser et approfondir leur propre experience chretienne. C'est 
notre deuxieme constat. Pour Merton, le bouddhisme zen n'est pas une religion, mais un 
chemin pour demasquer l'illusoire qui garde l'humain dans un etat d'aveuglement, et une 
voie conduisant a la Realite dans ce qu'elle est. Le bouddhisme zen peut done se 
presenter aux Chretiens comme un moyen pour les aider a devenir de meilleurs Chretiens, 
et un moyen pour les aider a s'engager encore plus efficacement a la suite du Christ. En 
cela, Merton rejoint l'idee dominante qui avait cours a cette epoque et qui est d'ailleurs 
tres bien exprimee par un de ses confreres benedictins, Dom Aelred Graham, dans son 
ouvrage Zen Catholicism. A Suggestion (1963)3. Pour Merton et bien d'autres, il n'y avait 
aucune incompatibilite entre le christianisme et le bouddhisme . 
1
 A cet egard, A. Carr souligne le fait que pour Merton, le zen se pr^sente comme anti-langage et anti-
logique. A. CARR. «The Wisdom of the Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit, 
Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 81. 
2
 T. MERTON. «Love and Solitude», The Critic, vol. 25, 1966, p. 31 et 33. 
3
 A. GRAHAM. Zen Catholicism. A Suggestion, [...], 1964 (1963), xv + 228 p. 
Dans Pintroduction a son livre, l'auteur presente ainsi les trois questions qui ont sous-tendu sa 
reflexion tout au long de la redaction de ce livre. II 6crit : «The questions to be discussed are whether 
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iii) Le bouddhisme zen: un chemin de transformation radicale et en profondeur de la 
personne humaine 
Une grande preoccupation domine les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen, celle de 
la transformation radicale et en profondeur de la personne humaine. Quel que soit Tangle 
sous lequel Merton aborde le bouddhisme zen, ses propos convergent vers la mise en 
lumiere d'une facette ou l'autre de cette transformation de la personne humaine a laquelle 
bouddhistes et Chretiens sont appeles. C'est notre troisieme constat. Alors que dans ses 
ecrits sur le monachisme chretien et la foi chretienne en Occident, Merton fait 
abondamment usage des expressions « conversion chretienne » et « metanoia », dans 
ceux consacres au bouddhisme zen, Merton en abandonne 1'usage et leur prefere 
l'expression, plus neutre, de transformation en profondeur de la personne humaine. II 
s'agit de notre quatrieme constat. Nous croyons que ce glissement semantique chez 
Merton cache un double souci. Son souci d'eviter Tusage d'expressions a connotation 
religieuse qui auraient pu laisser croire a ses lecteurs, a l'existence d'une conversion de 
type religieux dans le bouddhisme zen, ce qui n'est pas le cas. Et son souci constant, 
d'avancer en sa propre quete identitaire et de faire avancer ses freres et soeurs humains, 
en la leur. Une quete identitaire qui est richement developpee par Merton dans le cadre de 
son exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi». Et une quete identitaire 
longuement analysee par Carr dans : A Search for Wisdom and Spirit. Thomas Merton's 
Theology of the Self2 
what is essential to Buddhism, with its Zen emphasis, does not have its conterpart in Catholicism; 
whether Catholics might not be helped, by the Zen insight, to realize more fully their own spiritual 
inheritance; and whether Zennist need be as exotic as they are.» A. GRAHAM. Zen Catholicism. A 
Suggestion, [...], 1964 (1963), p. xi. Nous rappelons que Merton a fait une recension de ce livre de Dom 
Aelred Graham et qu'il Pa publi^e sous le titre de : «Zen : Sense and Sensibility*, [...], 1963, p. 752-754. 
1
 Carr souligne cette affirmation mertonnienne de la compatibility entre le christianisme et le bouddhisme 
zen dans: A. CARR. «The Wisdom of the Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and 
Spirit, J. C. H. WU. [...], 1988, p. 80 et 82. 
2
 Nous retrouvons un condense' de la these de Pauteure concemant l'existence chez Merton d'une thdologie 
du « moi» dans : A. CARR. ((Transformation of the Self in Thomas Merton», Listening, vol. 25, Fall 
1990, p. 251-266. 
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6.3.2 Quelques observations pertinentes concernant l'approche mertonnienne du 
bouddhisme zen 
En abordant le bouddhisme zen, Merton, le moine et le contemplatif chretien, s'est inscrit 
dans un courant litteraire deja existant, s'appropriant une facon de faire avec laquelle il 
ressentait certaines affinites. Notre analyse des ecrits mertonniens sur le sujet nous 
permet de degager certains traits parmi les plus caracteristiques de cette approche 
mertonnienne du bouddhisme zen. Nous en retenons trois parmi les plus saillants, qui 
nous permettent de mieux camper la facon dont Merton a approche le bouddhisme zen, 
compte tenu de ses propres interets. Aussi, nous arretons-nous brievement sur l'approche 
mertonnienne du bouddhisme zen : i) une approche marquee par l'ouverture, dans la ligne 
du dialogue interreligieux, ii) une approche centree sur le partage des experiences 
spirituelles et le degagement de possibles analogies entre celles-ci, iii) et une approche 
analogique, prioritairement dirigee vers l'experience chretienne propre a la mystique 
chretienne apophatique. 
i) Une approche marquee par l'ouverture, dans la ligne d'un dialogue interreligieux 
Lorsque Merton, le moine-ecrivain et le contemplatif, a elargi son champ de reflexion et 
d'ecriture au bouddhisme zen, il l'a fait dans la poursuite du dialogue amical qu'il avait 
amorce en 1959 avec D. T. Suzuki, et qu'il a poursuivi au cours des annees - 1961 a 
1967 -, avec John C. H. Wu. Tout comme avec ses interlocuteurs, Merton a vecu une tres 
grande ouverture a l'egard du bouddhisme zen. Une ouverture faite d'emerveillement, de 
respect, d'amour. Une ouverture degagee de tout mouvement proselyte, de tout reflexe 
d'imposition de sa verite. Une ouverture dynamique, empreinte de liberte, disponible aux 
remises en question. Une ouverture dans la transparence et la verite. Une ouverture du 
coeur et de l'esprit, au-dela des debats doctrinaux et theologiques. Bref, une ouverture 
capable de fonder un dialogue interreligieux fecond1, dans un profond respect des 
differences. C'est notre cinquieme constat. 
1
 Notre cinquieme constat se voit confirmer par Allan McMillan dans son article: «Seven Lessons for 
Inter-faith Dialogue and Thomas Merton», [...], 2002, p. 204-209. L'auteur y conclut ainsi sa reflexion : 
«Somewhere, and somehow, the lessons Merton learned in his own life found their way into his writings 
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ii) Une approche centree sur le partage des experiences spirituelles et le degagement de 
possibles analogies entre celles-ci 
En entretenant ses compatriotes sur le bouddhisme zen, Merton a garde consciemment le 
regard centre sur 1'experience spirituelle, celle des bouddhistes zen et celle des Chretiens, 
puisque 1'experience spirituelle s'avere etre un lieu de rencontre incontestablement 
fructueux1. C'est notre sixieme constat. Vivement conscient de la sterilite des 
affrontements doctrinaux et pleinement conscient de 1'extreme richesse des experiences 
spirituelles qu'il accueille comme expressions de la sagesse divine a l'ceuvre dans 
rhumanite, Merton, le moine contemplatif et le mystique, a spontanement dirige son 
attention sur 1'experience spirituelle bouddhiste zen, cherchant constamment a en 
souligner et degager les possibles analogies avec l'experience spirituelle chretienne2, et 
ce, dans un va-et-vient ininterrompu et fecond, allant d'une experience a l'autre. C'est 
notre septieme constat. En favorisant cette visitation mutuelle entre ces deux experiences 
spirituelles, Merton a offert a ses lecteurs un nouvel espace hermeneutique susceptible 
d'enrichir leur regard sur leur propre experience spirituelle. 
in spite of the fact that he was a monk living in silence in the midst of the Kentucky Knobs. Merton 
teaches us seven lessons: (1) that dialogue is relational; not debate; (2) that persons are more important 
than faith expressions; (3) that contemplation and mystical prayer are meeting ground for dialogue and 
are available to us and to all; (4) that we come to understand by experience, not by concept; (5) that 
interfaith dialogue can be an 'honest encounter' without seeking the 'ecclesial' of the other; (6) that 
interfaith dialogue challenges us to entertain change in our own hearts and (7) that such change is not 
personal gain, but God-given through us to others.» A. McMILLAN. «Seven Lessons for Inter-faith 
Dialogue and Thomas Merton», [...], 2002, p. 209. Merton avait d'ailleurs lui-meme r^ftechi sur certains 
des grands criteres de fecondite du dialogue interreligieux. II les expose dans le cadre d'une conference 
qu'il devait dormer a Calcuta en 1968 et qui a &e publiee sous le titre «Monastic Experience and East-
West Dialogue», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 (1968), p. 309-317. 
1
 A cet 6gard, Merton confirme le fondement de cette approche centred sur le partage des experiences 
spirituelles, alors qu'il affirme en 1968, a l'occasion de son pelerinage en Asie: «where there are 
irreconciable differences in doctrine and in formulated belief, there may still be great similarities and 
analogies in the realm of religious experience. There is nothing new in the observation that holy men like 
St. Francis and Shri Ramakrishna [...] have attained to a level of spiritual fulfillment which is at once 
universally recognizable and relevant to anyone interested in the religious dimension of existence. 
Cultural and doctrinal differences must remain, but they do not invalidate a very real quality of 
existential likeness.)) «Monastic Experience and East-West Dialogue)), The Asian Journal of Thomas 
Merton, [...], 1973 (1968), p. 312. Allan McMillan reprend ce constat de Merton, dans ses 3e et 4e 
criteres de r^ussite du dialogue interreligieux que nous venons d'exposer. 
2
 Cette facon de proc^der de Merton, par le biais de Sexploitation analogique des experiences spirituelles 
entre le bouddhisme zen et le christianisme, a 6t& soulignde antdrieurement par E. MALITS. «A Poor 
Pilgrim», The Solitary Explorer. Thomas Merton's Transforming Journey, [...], 1980, p. 105 et par 
A. CARR. «The Wisdom of the Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit, Thomas 
Merton's Theology oftheSelf [...], 1988, p. 80. 
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iii) Une approche analogique, prioritairement dirigee vers la mystique chretienne 
apophatique 
Dans son effort pour mieux saisir et faire saisir a ses lecteurs le coeur meme de 
1'experience spirituelle bouddhiste zen, Merton a fait appel tout naturellement a la 
mystique chretienne apophatique, dont la parente d'experience avec le bouddhisme zen 
avait deja ete mise en evidence par D. T. Suzuki1. C'est la mystique chretienne des Peres 
de l'Eglise, celle d'un Jean de la Croix et surtout celle d'un Maitre Eckhart2. II s'agit de 
notre tantieme constat. Ce faisant, Merton a, d'une part, aide a la reinsertion de la 
mystique apophatique chretienne a Pexperience chretienne occidentale contemporaine3, 
et d'autre part, contribue a rehabiliter dans l'Occident chretien, la mystique eckhartienne, 
en en percant l'enigme, grace a l'hermeneutique zen. 
6.3.3 Une transformation en profondeur de la personne humaine en fonction des cinq 
composantes de la triple cle biblique de Mc 8.34: Jn 3. 7 et Ga 2.20a 
L'analyse des ecrits mertonniens consacres au bouddhisme zen, a travers les cinq 
composantes de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, revele que d'une 
part, Merton articule sa reflexion sur la transformation en profondeur de la personne 
humaine autour des cinq composantes de cette triple cle biblique, et que d'autre part, ces 
cinq composantes forment entre elles un ensemble de composantes interreliees. II s'agit 
de nos neuvieme et dixieme constats. 
1
 D. T. SUZUKI. Mysticism. Christian and Buddhist, [...], 1957, xix + 158 p. 
2
 A. Carr souligne ce fort intfret de Merton pour Maitre Eckhart. Sur le sujet, elle 6crit: «Merton finds a 
good example of the true Zen experience in the Christian tradition in Meister Eckhart, [...] In Zen and 
the Birds of Appetite he turns to the more paradoxical, extreme, and less orthodox writing of Meister 
Eckhart, some of whose works had been officially condemned by the church. Merton finds in the Zen 
descriptions a way of explaining the apparent excesses of Eckhart's mystical expression. And he finds in 
Eckhart a Christian figure whose experience of the transcendence of self is truly Zen-like. [...]. In 
Eckhart Merton finds a "Zen-like equation of God as infinite abyss and ground with the true being of the 
self grounded in [God]." For "only when God acts purely in Himself, do we at last recover our 'true 
self.» A. CARR. «The Wisdom of the Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit, 
Thomas Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 83. Plus rdcemment, P. Eastman a souligne" le 
parallele frappant rapprochant Merton et Maitre Eckhart d'une part, et Merton, Maitre Eckhart et le 
bouddhisme zen d'autre part. P. EASTMAN. «Two Falling Blossoms: Merton, Meister Eckhart and 
Zen», The Merton Seasonal, vol. 33, n° 1, Spring 2008, p. 16-25. 
3
 Notre propre observation se voit confirmee par les observations qu'Anne Carr partage dans «Merton's 
East-West Reflections)), Horizons, vol. 21 n° 2, 1994, p. 239-252. L'auteure y developpe ce point plus 
sp^cifiquement au sous-point n° v: «The Apophatic Mystical Way», p. 246-248. 
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Un neuvieme constat grace auquel se voient verifies les second et troisieme volets de 
notre seconde hypothese. Le second volet, concernant la reprise de la triple cle biblique, 
dans le cadre du second ancrage de l'horizon theologique mertonnien que constitue la foi 
chretienne occidentale. Le troisieme volet, concernant la reprise de la triple cle biblique, 
dans le cadre du troisieme ancrage de l'horizon theologique mertonnien que constitue la 
bouddhisme zen. Et un dixieme constat qui souligne l'ampleur du processus de 
transformation de la personne humaine tant dans le bouddhisme zen que dans le 
christianisme. 
Pour fins de demonstration de ce neuvieme constat, nous reprenons brievement chacune 
de ces cinq composantes pour preciser l'apport specifique de chacune d'elles et en 
specifier les couleurs bouddhiste et chretienne. Et pour fins de demonstration de ce 
dixieme constat, nous nous arretons brievement a ces cinq composantes, dans la double 
dimension de 1'ensemble qu'elles constituent et des contours qui les delimitent. Nous 
elargirons par la suite nos observations a nos onzieme et douzieme constats, touchant 
pour l'un, a la dynamique de transformation personnelle qui se degage de 1'ensemble de 
ces cinq composantes, et pour l'autre, aux textes les plus representatifs de la 
transformation de la personne humaine, en fonction de ces memes cinq composantes. 
i) Le renoncement a soi: un moyen et parfois une finalite 
Ce n'est que par le biais de l'analogie avec l'experience spirituelle chretienne que nous 
pouvons affirmer 1'existence, dans l'experience bouddhiste zen, de cette premiere 
composante de Mc 8, 34, tres explicitement presente dans l'experience spirituelle 
chretienne a laquelle refere Merton. Le renoncement a soi ne fait pas partie de l'horizon 
langagier bouddhiste. Cependant nous retrouvons dans l'hermeneutique mertonnienne de 
l'experience bouddhiste zen, des realties analogues au renoncement a soi. Merton les 
nomme: recherche du « non moi» et du « vide », demasquement de l'illusion et de 
l'illusoire, detachement et evidement de soi. Dans le bouddhisme zen, ces realties 
peuvent etre per9ues a la fois comme moyen et comme fin. D'une part, parce qu'il est 
impossible a un bouddhiste d'entrer dans le sunyata, le nirvana, le satori et la prajnd, 
sans s'etre radicalement engage sur la voie du detachement, du renoncement et de la 
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recherche du « vide ». D'autre part, parce que ce detachement et cette recherche du 
«vide» se presentent comme une finalite, en ce detachement et ce «vide» qui 
caracterisent l'etat de pure liberie, anticipe et recherche par les bouddhistes zen. Dans 
l'experience chretienne cependant, le renoncement a soi, qui prend le nom de kenose 
dans son expression la plus radicale, doit etre vecu en union au Christ « vide » de lui-
meme (Ph 2, 5-10). Le chretien ne demeure jamais seul en ce difficile et douloureux 
chemin de renoncement a soi. II peut compter sur le soutien toujours actuel du Christ 
ressuscite, vivant en lui. 
ii) La prise de la croix : une inevitable consequence 
C'est par le biais de la souffrance, associee a la prise de la croix dans l'univers spirituel 
chretien, et bien presente a l'experience spirituelle bouddhiste zen, que nous pouvons 
affirmer la reprise par Merton de cette seconde composante de Mc 8, 34. Parce que partie 
integrante de la condition humaine, la souffrance occupe une place bien reelle au coeur de 
ces deux univers spirituels representes par le bouddhisme zen et le christianisme. Pour 
chacun de ces deux univers, la souffrance, dans ce qui l'associe a la transformation en 
profondeur de la personne humaine, est presentee comme la consequence du « mourir a 
son ego » et de l'« evidement de soi », dans lequel doivent s'engager les bouddhistes et 
les Chretiens, s'ils veulent retrouver leur « 6tre d'origine » et acceder a leur «identite 
veritable ». Ni a rechercher ni a eviter, la souffrance doit etre traversee par les uns et par 
les autres, qui se voient confrontes au paradoxe du surgissement de la vie/Vie, au creux et 
du creux de la mort. Les Chretiens se voient, pour leur part, invites et incites a traverser 
leurs souffrances, unis au Christ toujours vivant. Ce Christ a la fois souffrant et mis en 
croix, ressuscite et victorieux de la mort. 
iii) La suite du Christ: un chemin 
Tout comme il n'y a ni renoncement a soi, ni prise de la croix dans le bouddhisme zen, il 
n'y a evidemment aucune suite du Christ. Cependant, dans le bouddhisme zen tout 
comme dans le christianisme, des disciples se rassemblent autour d'un Maitre pour suivre 
ses enseignements et avancer sur ses pas. II se nomme Bouddha chez les bouddhistes et 
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Christ chez les Chretiens. C'est dans le cadre de cette reprise analogique de la suite du 
Christ par Merton, que nous pouvons affirmer 1'existence, dans les ecrits mertonniens sur 
le bouddhisme zen, de cette troisieme composante de Mc 8, 34. Cependant, alors que le 
disciple de Bouddha est invite a «tuer le Bouddha » des qu'il le trouve, pour devenir le 
« Bouddha qu'il est», le disciple du Christ poursuit sa route, le regard centre sur le 
Christ, le coeur ouvert a sa Presence et l'esprit investi de son Esprit. L'experience 
chretienne de la suite du Christ fait ainsi appel a un ordre de realite surnaturelle, alors que 
l'experience bouddhiste zen, equivalente, ignore un tel ordre de realite. 
iv) La nouvelle naissance : un tournant decisif 
Dans les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen, il n'y a aucune possibilite de 
transformation en profondeur du bouddhiste ou du Chretien, hors de l'experience 
fondamentale de la renaissance. Une experience que les Chretiens aiment qualifier de 
« nouvelle naissance ». Meme si le bouddhisme zen n'utilise pas cette expression de 
«nouvelle naissance», Merton exploite de nombreuses analogies entre les deux 
experiences chretienne et bouddhiste de renaissance. De ce fait, nous pouvons conclure a 
la presence, dans les presentes reflexions mertonniennes, de la quatrieme composante de 
notre triple cle biblique, identifiee a Jn 3, 7 et apparentee, soit a l'eveil de la conscience 
menant a rillumination (safari) chez les bouddhistes zen, soit a la rencontre de l'Hote 
divin au creux de leur etre, chez les Chretiens. Chez les uns, comme chez les autres, cette 
experience de renaissance constitue un gvenement unique et fondamental, par le 
changement de direction de vie qu'elle opere, et par les fruits de transformation en 
profondeur dont elle est a l'origine. Nes a leur « veritable identite » par l'irruption de la 
Lumiere chez les uns, et par le biais de la Revelation divine chez les autres, les 
bouddhistes et les Chretiens se voient places sur le chemin menant a leur 
accomplissement comme personne humaine. 
v) La nouvelle identite « en Christ» : aux termes d'un long parcours 
Si, bien sur, on ne peut parler de nouvelle identite « en Christ» dans le bouddhisme zen, 
il est possible de parler de «nouvelle identite» ou d'« identite veritable». C'est 
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d'ailleurs a cause de ce va-et-vient constant de Merton, entre cette «identite veritable » et 
la nouvelle identite « en Christ» dans le christianisme, que nous pouvons conclure a la 
presence, dans les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen, de la cinquieme composante 
de notre triple cle biblique que constitue la nouvelle identite « en Christ». Cette 
« nouvelle identite » se situe dans la droite ligne de la « nouvelle naissance » mentionnee 
au point precedent. Elle en manifeste le fruit, en cette lumiere et sagesse de la Prajna que 
deviennent les uns, en cet « homme/Homme nouveau/Nouveau » dans l'Esprit (Rm 8; 
Ga 2, 20a) que deviennent individuellement et collectivement les autres. En cette 
« nouvelle et veritable identite » vers laquelle ils avancent, bouddhistes et Chretiens 
voient s'ouvrir devant eux la voie de leur accomplissement comme personne humaine. 
Les uns et les autres, malgre la difference de leur parcours spirituel, sont amenes a mourir 
a leur ego pour naitre a leur « vrai moi», et amenes a prendre racine en leur « vrai moi » 
et a y grandir. 
vi) Des composantes interreliees, aux contours poreux et fluides 
Comme nous pouvons le constater apres avoir repris chacune des cinq composantes de la 
triple cle biblique, dans le cadre de l'un et l'autre de ces deux horizons spirituels 
bouddhiste et Chretien, ces composantes forment un ensemble d'elements interrelies dont 
les frontieres ouvertes permettent un passage a la fois en souplesse et oblige des unes vers 
les autres. II s'agit de notre onzieme constat. Tout comme nous 1'avions observe dans le 
cadre des premier et second volets de notre recherche, dans 1'ensemble qu'elles 
constituent, chacune de ces composantes s'appellent et s'annoncent, se visitent et se 
compenetrent, laissant entrevoir 1'impossible transformation en profondeur de la 
personne en cas d'absence de l'une ou l'autre d'entres elles. La presence de chacune de 
ces cinq composantes s'avere indispensable a toute transformation en profondeur de la 
personne humaine. Sans renoncement, impossible d'anticiper la renaissance, puisque seul 
le renoncement peut faire disparaitre les obstacles a la renaissance. Or la souffrance fait 
partie integrante du renoncement, il est done impensable de vouloir l'evacuer du 
processus. D'autre part, seul la renaissance peut donner acces a l'identite veritable. Sans 
renaissance, il ne peut y avoir transformation en profondeur de la personne. Et un 
renoncement qui n'ouvrirait pas sur une nouvelle naissance demeurerait sterile, 
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n'entrainant qu'un changement superficiel de la personne. Enfin, une nouvelle naissance 
qui ne fleurirait pas en une identite veritable signifierait 1'arret du processus de 
transformation de la personne, puisque cette transformation doit revetir un caractere 
permanent d'une part, et mener I'liumain a son accomplissement et a sa plenitude d'autre 
part. 
vii) Une progression plus lineaire qu'en boucle 
En cette interrelation evidente d'une composante a Pautre, et done d'une cle biblique a 
l'autre, s'observe une progression nette d'une composante vers l'autre selon un ordre 
precis allant de la l*re cle biblique a la 3ieme cle biblique, de la liK composante a la 5i6me 
composante. Alors que dans les deux precedents volets de la recherche, nous avons 
observe une progression d'une cle biblique a l'autre, selon un « patron » de retour en 
boucle dynamique et constant d'une cle biblique a l'autre et d'une composante a l'autre, 
dans le present cadre de reflexion mertonnien, cette dynamique de retour en boucle 
s'estompe et laisse place a une progression en apparence plus lineaire. Merton semble se 
faire plus insistant sur le passage d'une composante a l'autre et d'une cle biblique a 
l'autre. II s'agit de notre douzieme constat. 
6.3.4 Une transformation en profondeur de la personne humaine : deux textes des plus 
representatifs 
S'il nous a ete possible de degager la presence simultanee des cinq composantes de la 
triple cle biblique en huit des documents etudies pour ce volet de la recherche1, deux 
d'entre eux retiennent particulierement notre attention. II s'agit de: «Transcendent 
Experience» (1966) et de: «A Christian Looks at Zen» (1966). II s'agit de notre 
treizieme constat. 
1
 Selon 1'ordre alphab&ique, cette presence simultanee des cinq composantes de la triple cle" biblique se 
retrouve dans «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 1-
28; ((Contemplation and Dialogue)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1965), p. 203-214; «Mystics 
and Zen Masters)), Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 3-44; «Nirvana», Zen and the Birds of 
Appetite, [...], 1968, p. 79-89; «The Study of Zen», Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 1-15; 
«Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), p. 71-79 et ((Wisdom in 
Emptiness)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1961), p. 99-139; «The Zen Revival)), [...], 1964, 
p. 523-538. 
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i) «Transcendent Experience» (1966) 
Le premier, «Transcendent Experience)) (1966), se distingue par la radicalite et la fermete 
des propos mertonniens: 
- des propos centres sur l'evidement de soi, selon les paroles de l'apotre Paul aux 
Philippiens (Ph 2, 5-11)1, et centres sur la recherche du « non moi »; 
- des propos diriges vers 1'imitation du Christ crucifie, et lui-m6me vide de Lui-mSme 
(Ph 2, 5-U); 
- des propos qui lient obligatoirement experience de transcendance, naissance a Dieu et 
naissance a son « vrai moi »; 
- et des propos orientes vers 1'identification et l'union effective au Christ, rendant bien 
reelle la parole de saint Paul aux Galates en Ga 2, 20a. 
ii) «A Christian Looks at Zen» (1966) 
Le second, «A Christian Looks at Zen» (1966), s'impose tout autant, par la clarte avec 
laquelle Merton articule sa pensee autour des cinq composantes de la triple cle biblique : 
- un renoncement a soi qui prend la forme de l'evidement de soi dans la kenose du 
Christ (Ph 2, 5-11); 
- une prise de la croix qui s'articule autour d'une plongee libre, consciente et confiante 
dans la souffrance humaine, en union au Christ crucifie (1 Co 2,2; Ga 6,14)2; 
- une suite du Christ toute centree sur le mystere de la croix redemptrice et celui de la 
kenose meme du Christ (Ph 2, 5-11); 
- une renaissance dans et par la pleine et veritable reception de 1'Esprit de verite (Jn 14, 
16-17. 26; 15,26-27; 16,7-15)3; 
1
 Ph 2, 5-U: 
5 Ayez entre vous les memes sentiments qui sont dans le Christ J6sus : 
6 Lui e"tant dans la forme de Dieu n'a pas usd de son droit d'etre traite comme un dieu 
7 mais il s'est d6pouille prenant la forme d'esclave. Devenant semblable aux hommes et reconnu a 
son aspect comme un homme 
8 il s'est abaisse devenant obe'issant jusqu'a la mort a la mort sur une croix. 
9 C'est pourquoi Dieu l'a souverainement 61ev6 et lui a confSre* le nom qui est au-dessus de tout 
nom 
10 afin qu'au nom de J6sus tout genou fl&hisse dans les cieux sur la terre et sous la terre 
11 et que toute langue proclame que le Seigneur c'est Jesus Christ a la gloire de Dieu le Pere. 
2
 1 Co 2,2 : « Non, je n'ai rien voulu savoir parmi vous, sinon J6sus Christ, et J6sus Christ crucifie\ » 
Ga 6, 14 : « Pour moi, que jamais je ne me glorifie sinon dans la croix de notre Seigneur Jdsus Christ, qui 
a fait du monde un crucifie' pour moi et de moi un crucifie' pour le monde. » 
3
 Jn 14, 16-17: 
16 et je prierai le Pere et il vous donnera un autre Paraclet, pour qu'il soit avec vous a jamais, 
17 l'Esprit de V6rit£, que le monde ne peut pas recevoir, parce qu'il ne le voit pas ni ne le reconnaft. 
Vous, vous le connaissez, parce qu'il demeure aupres de vous ; et en vous il sera. 
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- une nouvelle identite en Christ, par ce Christ vivant en soi qui devient principe de 
tous les agirs et de toutes les pensees du chretien selon Ga 2, 20a. 
Avoir degage l'importance de « A Christian Looks at Zen » (1966), pour une juste saisie 
de la theologie de la conversion chez Merton, constitue une quatrieme contribution de 
notre recherche. 
6.3.5 Une transformation en profondeur de la personne humaine en fonction des cinq 
composantes de la triple cle biblique de Mc 8. 34; Jn 3. 7 et Ga 2. 20a : quelques 
accents propres aux ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen. 
Si, comme nous venons de le voir, dans ses ecrits sur le bouddhisme zen, Merton articule 
sa pensee sur la transformation en profondeur de la personne humaine autour de la triple 
cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a- comme nous l'avons d'ailleurs observe 
pour ses ecrits consacres au monachisme chretien et a la foi chretienne en Occident -, il 
s'y applique a travers certains accents, revelateurs de sa propre saisie de la transformation 
de la personne a laquelle convient le bouddhisme zen et le christianisme. Nous en 
reprenons les plus caracteristiques, tout en signalant au passage, ce qui les distingue ou 
les rapproche l'un de Pautre, dans chacun de ces horizons spirituels. 
26 Mais le Paraclet, l'Esprit Saint, que le Pere enverra en mon nom, lui, vous enseignera tout et vous 
rappellera tout ce que je vous ai dit. 
Jn 15,26-27: 
26 Lorsque viendra le Paraclet, que je vous enverrai d'aupres du Pere, l'Esprit de v6rite\ qui vient du 
Pere, il me rendra tdmoignage. 
27 Mais vous aussi, vous tdmoignerez, parce que vous 6tes avec moi depuis le commencement. 
Jn 16,7-15: 
7 Cependant je vous dis la ve>it6 : c'est votre intent que je parte ; car si je ne pars pas, le Paraclet ne 
viendra pas vers vous; mais si je pars, je vous l'enverrai. 
8 Et lui, une fois venu, il 6tablira la culpability du monde en fait de p6chi, en fait de justice et en fait 
dejugement 
9 de p6che\ parce qu'ils ne croient pas en moi; 
10 de justice, parce que je vais vers le Pere et que vous ne me verrez plus ; 
11 dejugement, parce que le Prince de ce monde est juge\ 
12 J'ai encore beaucoup a vous dire, mais vous ne pouvez pas le porter a present. 
13 Mais quand il viendra, lui, l'Esprit de \6riti, il vous guidera dans la v^rite" tout entiere ; car il ne 
parlera pas de lui-meme, mais ce qu'il entendra, il le dira et il vous expliquera les choses a 
venir. 
14 Lui me glorifiera, car c'est de mon bien qu'il recevra et il vous Pexpliquera. 
15 Tout ce qu'a le Pere est a moi. Voila pourquoi j 'a i dit que c'est de mon bien qu'il recoit et qu'il 
vous expliquera. 
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i) Une transformation kenotique de la personne humaine 
D'abord, il nous semble essentiel de souligner 1'extreme importance que Merton accorde 
au caractere kenotique de la transformation de la personne dans ce cadre de reflexion 
bouddhiste zen. II s'agit de notre quatorzieme constat. Meme si Merton avait mentionne 
les traits kenotiques de la metanoia chretienne dans les deux precedents volets de la 
recherche, dans le present volet, il y insiste de facon etonnante : 
- en s'appuyant a quatre reprises sur l'extrait epistolaire de Paul aux Philippiens 
(Ph 2, 5-11) qui insiste sur la kenose meme du Christ; 
en exploitant avec force l'analogie entre le vide absolu du sunyata et le rien 
recherche par Jean de la Croix; 
et en mettant en relief l'extreme importance du « non moi » et du « non-mental» 
dans le bouddhisme zen. 
Que ce soit dans l'hermeneutique mertonnienne du bouddhisme zen ou du christianisme, 
l'evidement de soi, dans toute sa radicalite et sa profondeur, constitue un pole essentiel a 
la transformation de la personne humaine tel que la concoit Merton. En effet, selon lui, 
seul cet evidement de soi peut rendre possible l'ouverture a rinfini/Infini chez les uns, 
c'est le zero = 1'infini de D. T. Suzuki, et l'ouverture a la Lumiere divine chez les autres, 
c'est le todoy nada de Jean de la Croix. 
Si Merton insiste sur Pexigence de cet evidement de soi dans le cadre de chacun de ces 
deux horizons spirituels, il les distingue cependant l'un de l'autre en precisant les 
caracteres existentiel et ontologique propres aux uns, et les caracteres theologique et 
relationnel propres aux autres. II s'agit de notre quinzieme constat. Constat qui nous 
permet de preciser l'apport unique du divin dans le processus de transformation humaine 
des Chretiens. Chez ces derniers, Dieu demeure l'ultime maitre d'ceuvre de la 
transformation en profondeur de la personne humaine, meme si l'humain est appele a Lui 
offrir toute sa collaboration, tout comme nous l'avons souligne aux precedents volets de 
la recherche. 
ii) Une traversee de la souffrance aussi importante que l'evidement de soi 
Meme si Merton a aborde la realite de la croix dans les deux precedents volets de la 
recherche, c'est dans le cadre de ses ecrits sur le bouddhisme zen, et plus specifiquement 
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dans son «Introduction » a The Golden Age of Zen (1967) que Merton ecrit ses plus 
belles pages sur la place et le sens de la croix dans l'experience spirituelle chretienne. II 
s'agit de notre seizieme constat. S'appuyant sur la reflexion de l'apotre Paul aux 
Corinthiens (1 Co 1,17-25)2, Merton y oppose sagesse humaine et divine, et y affirme 
avec force, fermete, grande conviction et clarte, 1'extreme importance pour le chretien en 
chemin de transformation vers la renaissance, d'entrer dans l'experience de la croix, en et 
avec le Christ crucifie. En effet, souligne Merton, il est impossible pour le chretien de 
renaitre avec le Christ, s'il ne meurt pas avec Lui. Passer par la croix du Christ devient 
alors, dans cet extrait mertonnien, aussi important que se voir vide de soi-meme, et 
constitue une condition essentielle a la nouvelle naissance dans 1'Esprit. C'est notre dix-
septieme constat. Aussi, est-ce dans ce contexte tres precis, que Merton donne a 
Ga 2,20a toute sa portee. D'abord en le situant, pour une tres rare fois dans ses ecrits, 
dans le contexte du verset qui le precede, dans lequel Paul affirme : «je suis crucifie avec 
le Christ» (Ga 2,19b)3. Ensuite, en s'appuyant de surcrott sur d'autres versets pauliniens 
tres proches de Ga 2,19b par leur contenu (1 Co 2,2; Ga 6,14). 
Si, dans «A Christian Looks at Zen» (1966), Merton met en evidence avec une rare clarte, 
la centralite de la croix du Christ dans la vie chretienne, il n'hesite pas a rapprocher de 
cette experience chretienne, l'experience bouddhiste de la « Grande mort» (Great Death) 
et l'invitation similaire faite aux disciples de Bouddha de plonger en cette « Grande 
1
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», J. C. H. WU. The Golden Age of Zen, [...], 1967 (1966), p. 1-
28. 
2 1 Co 1,17-25 : 
17 Car le Christ ne m'a pas envoye" baptiser, mais annoncer l'Evangile, et cela sans la sagesse du 
langage, pour que ne soit pas r6duite a neant la croix du Christ. 
18 Le langage de la croix, en effet, est folie pour ceux qui se perdent, mais pour ceux qui se 
sauvent, pour nous, il est puissance de Dieu. 
19 Car il est i c r i t : Je d&ruirai la sagesse des sages, et 1'intelligence des intelligents je la rejetterai. 
20 Ou est-il, le sage ? Ou est-il, l 'homme cultive" ? Ou est-il, le raisonneur de ce siecle ? Dieu 
n 'a- t - i l pas frappe" de folie la sagesse du monde ? 
21 Puisqu'en effet le monde, par le moyen de la sagesse, n 'a pas reconnu Dieu dans la sagesse de 
Dieu, c'est par la folie du message qu'il a plu a Dieu de sauver les croyants. 
22 Alors que les Juifs demandent des signes et que les Grecs sont en quete de sagesse, 
23 nous proclamons, nous, un Christ crucifie, scandale pour les Juifs et folie pour les pai'ens, 
24 mais pour ceux qui sont appetes, Juifs et Grecs, c 'est le Christ, puissance de Dieu et sagesse de 
Dieu. 
25 Car ce qui est folie de Dieu est plus sage que les hommes, et ce qui est faiblesse de Dieu est 
plus fort que les hommes. 
3
 Cette subdivision de Ga 2, 19 en Ga 2, 19 a et b est prdsentde et commented dans S. LEGASSE. 
« Commentaire : la justification 2, 15-21 », L'Epitre de Paul aux Galates, coll. «Lectio Divina, 
Commentaires », n° 9, Paris, Cerf, 2000, p. 189 ss. 
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mort» et de se laisser transformer par elle, pour atteindre la sagesse dans l'amour. Pour 
les Chretiens comme pour les bouddhistes, la souffrance acceptee et traversee porte de 
reelles promesses et semences de « vie nouvelle ». 
iii) Un coeur fixe sur la kenose du Christ (Ph 2, 5-11) 
Dans la foulee de cette transformation humaine de type kenotique, il nous semble 
pertinent d'ajouter Pinvitation pressante que Merton fait aux Chretiens, non seulement de 
s'inspirer de la kenose du Christ, mais egalement de la contempler longuement et d'y 
participer. A cet egard, la suite du Christ, dans les ecrits mertonniens sur le bouddhisme 
zen, revet un aspect tout particulier, en cette union au Christ vide de lui-meme qu'elle 
propose, et en l'insistance qui y est accordee a Ph 2, 5-11. Ce sont nos dix-huitieme et 
dix-neuvieme constats. 
iv) Une renaissance au coeur d'une experience d'illumination 
Alors que Merton a richement creuse 1'experience spirituelle chretienne dans ses ecrits 
sur le monachisme chretien et la foi chretienne, dans ceux consacres au bouddhisme zen, 
et plus specifiquement dans ((Transcendent Experience)) (1966), Merton met en relief 
l'universalite de l'experience d'illumination, qui peut prendre les noms de Sapientia, 
Sophia ou Prajna dependant des univers spirituels, et les fruits de transformation en 
profondeur de la personne humaine qui lui sont necessairement associes. Ce sont nos 
vingtieme et vingt et unieme constats. 
Ce faisant, Merton affirme l'impossible transformation en profondeur de la personne 
humaine ou son impossible renaissance, hors de cette experience d'illumination propre a 
toutes experiences de transcendance, que cette illumination soit bouddhiste ou chretienne. 
De ce fait, Merton attire 1'attention de ses lecteurs sur 1'extreme importance de 
l'experience de transcendance dans l'experience spirituelle. II s'agit de notre vingt-
deuxieme constat. Pour entrer dans sa pleine fecondite, toute experience spirituelle doit 
done obligatoirement conduire l'humain a une experience de transcendance. Et e'est par 
le biais de cette experience de transcendance que la personne humaine peut se voir videe 
d'elle-meme, peut assister a la disintegration de son ego et acceder a « plus » qu'elle-
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meme. Une telle renaissance ou «nouvelle naissance», dans les suites d'une 
illumination, rejoint en quelque sorte, dans son principe general, la definition que fait 
Bernard Lonergan de la conversion en generate et de la conversion religieuse en 
particulier. Ce dernier, affirmant dans un premier temps, que toute conversion implique 
une volte-face, c'est-a-dire un passage d'un horizon a l'autre, et un nouveau 
commencement1, et definissant dans un second temps, la conversion religieuse comme : 
« le fait d'etre saisi par la preoccupation ultime. Elle consiste a se mettre a aimer d'un 
amour transmondain (other-wordly falling in love), a s'abandonner de maniere totale et 
permanente, sans condition, sans restriction et sans reserve. 2» 
v) Vers Faccomplissement humain dans la Compassion et l'Amour 
Tout comme nous l'avons observe dans les deux precedents volets de la recherche, en ce 
present volet, nous constatons a nouveau que 1'humain, en ce chemin de transformation 
personnelle que lui offrent le bouddhisme zen et le christianisme, tend vers son 
accomplissement comme personne humaine. II s'agit de notre vingt-troisieme constat. 
C'est entrer dans la compassion/Compassion et devenir compassion/Compassion, s'il est 
bouddhiste. C'est entrer dans ramour/Amour et devenir amour/Amour, s'il est chretien. 
Dans le cadre de ces deux univers spirituels, 1'humain est done appele a se depasser, 
c'est-a-dire a depasser ce qui n'est qu'apparent, ephemere et superficiel en lui et autour 
de lui, pour naitre a de nouvelles dimensions de lui et de la realite, qui lui donneront 
acces a sa pleine humanite et maturite. Sous cet aspect de l'entree en sa pleine humanite 
par la voie du depassement de soi, nous ne pouvons que faire le lien a nouveau avec la 
vision lonergannienne de la conversion en general et des conversions intellectuelle, 
morale, affective et religieuse axees sur le depassement de soi3, et faire le lien avec 
l'application qu'en fait Walter Conn dans : Christian Conversion. A Developmental 
Interpratation of Autonomy and Surrender (1986). 
1
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978 
(1972), p. 272. 
2
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978 
(1972), p. 275. 
3
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978 
(1972), p. 272-280. 
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vi) Vers une radicalisation des propos de Merton sur la conversion chretienne 
Dans l'ensemble, ces divers accents places, soit sur la kenose humaine, soit sur la kenose 
du Christ, soit sur la renaissance dans 1' illumination, laissent percevoir ce qui nous 
semble etre une radicalisation et un approfondissement des propos mertonniens sur la 
conversion chretienne. II s'agit de notre vingt quatrieme constat. Comme si, en ce 
nouvel environnement culturel et spirituel que lui offrait le bouddhisme zen, et en cette 
ouverture inesperee sur la mystique chretienne apophatique et sur la mystique 
eckhartienne qu'il favorisait, Merton dirigeait toute son attention sur ce qu'il considere 
constituer 1'essentiel de la conversion chretienne : la kenose humaine dans la kenose 
du Christ et la renaissance chretienne au coeur d'une reelle «illumination ». Comme 
si la radicalite et la profondeur de 1'experience bouddhiste zen permettait a Merton, non 
seulement de rappeler a ses coreligionnaires l'existence d'une telle radicalite et 
profondeur dans l'experience chretienne, mais egalement, lui permettait de les inviter a 
oser une telle radicalite et une telle profondeur. Comme si Merton laissait sous-entendre 
que hors d'une telle radicalite et profondeur, il ne pouvait y avoir de reelle conversion. 
Cette insistance de Merton sur la radicalite et la profondeur de la conversion chretienne 
constitue un cinquieme apport de la theologie mertonnienne de la conversion chretienne. 
En cette radicalite et cette profondeur, Merton annoncait, dans une certaine mesure, les 
propos du philosophe et theologien Bernard Lonergan pour qui toute conversion, de 
quelle nature qu'elle soit, implique cette double dimension de profondeur: Lonergan 
parle de verticalite et de radicalite, il parle de volte-face ouvrant sur un nouveau 
commencement. 
1
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978 
(1972), p. 272. 
Lonergan precise ainsi ce qu'il entend par les notions de verticalite et de volte-face. Commentant les 
propos de J. de Finance, il £crit: « Joseph de Finance a gtabli une distinction entre 1'exercice horizontal 
et 1'exercice vertical de la liberty. L'exercice horizontal est la decision ou le choix qui se fait a l'inte>ieur 
d'un horizon d&ermine" ; l'exercice vertical est l'ensemble des jugements et des decisions grace auxquels 
nous passons d'un horizon a l'autre. Ces exercices verticaux de la liberty peuvent former une sequence 
telle que, dans chaque cas, le nouvel horizon, quoique notablement plus profond, plus large et plus riche, 
restera ne"anmoins en continuity avec l'ancien et s'avgrera un d^veloppement a partir des potentiality de 
ce dernier. Mais il arrive Egalement que le passage d'un horizon a l'autre entraine une volte-face ; le 
nouvel horizon surgit de l'ancien, mais en rgpudiant certains de ses traits caract6ristiques ; il inaugure 
une nouvelle sequence qui peut rdveUer une profondeur, une largeur et une richesse de plus en plus 
grandes. Cette volte-face et ce nouveau commencement constituent ce que Ton entend par conversion. » 
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6.3.6 La transformation en profondeur de la personne humaine en fonction des cinq 
composantes de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3. 7 et Ga 2, 20a: son 
articulation a travers la metaphore des « vrai et faux moi» 
Dans le present volet de la recherche, tout comme nous avons pu 1'observer pour le 
precedent, Merton se plait a exploiter sa metaphore des « vrai et faux moi », le « faux 
moi » y prenant tres souvent le nom d'ego, et le « vrai moi », celui de « personne ». Tout 
comme nous l'avons constate au volet precedent de la recherche, Merton reprend la triple 
cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a dans le cadre de son exploitation de la 
metaphore des « vrai et faux moi». II la reprend en 14 des documents selectionnes pour 
ce volet de la recherche1. II s'agit de notre vingt-cinquieme constat, par lequel se voit 
verifie a nouveau, le quatrieme volet de notre seconde hypothese touchant 1'actualisation 
de la triple cle biblique dans le cadre de Pexploitation faite par Merton, de la metaphore 
des « vrai et faux moi ». Pour fins de demonstration, nous reprenons brievement chacune 
des composantes de la triple cle biblique pour degager la facon dont Merton 1'actualise 
dans de cadre de son exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi », pour signaler 
la facon dont il 1'applique, en ce nouvel environnement culturel qu'offre le bouddhisme 
zen, et pour souligner quelques facettes de la contribution de cette metaphore a la 
theologie de la conversion chretienne chez Merton. 
i) Le renoncement a soi et la metaphore des « vrai et faux moi» 
Pour les bouddhistes comme pour les Chretiens, le renoncement pour les uns, et le 
renoncement a soi pour les autres, prend le visage du renoncement a son « faux moi », a 
son ego, dans le cadre de 1'exploitation que fait Merton de la metaphore des « vrai et faux 
moi». L'importance du renoncement a ce « faux moi» chez Merton est tel, qu'il est 
present en 13 des 14 documents du present volet de la recherche, qui exploitent cette 
metaphore. Or, dans la pensee mertonnienne, ce « faux moi» symbolise, tant chez les 
bouddhistes que chez les Chretiens, tout ce qui fait obstacle a 1'entree en leur « vrai moi ». 
1
 Le Iecteur est invite a consulter l'Annexe n° 4 : Tableau de l'utilisation de la ntetaphore des « vrai et faux 
moi» pour chacune des cinq composantes des trois cles bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, pour 
les ecrits mertonniens des second et troisieme volets de la recherche qui exploitent cette ntetaphore. II est 
important de noter ici que quatre de ces 14 documents sont extraits du recueil de textes publics sous le 
titre de: Zen and the Birds of Appetite (1968), et que nous les avons considered comme une seul 
document, dans notre liste de materiel retenu pour ce volet de la recherche et pr&ente" a l'Annexe n° 2. 
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Plus specifiquement, et tout specialement en ce contexte de reflexion sur le bouddhisme 
zen, ce « faux moi » fait reference a l'illusion et a l'illusoire sur lequel se construit et se 
vit rhumain. II s'agit de cette illusion que la personne humaine considere et traite a tort 
comme son « vrai moi», d'ou 1'importance de s'engager dans le processus de conversion 
pour faire le passage du « faux moi» au « vrai moi ». 
ii) La prise de la croix et la metaphore des « vrai et faux moi » 
Renoncer a son « faux moi », a ce que l'humain croit faussement mais fermement etre 
son « vrai moi», est source, pour la personne humaine, bouddhiste ou chretienne, d'une 
extreme souffrance. Or les caracteres aigus et extremes de cette souffrance l'apparentent 
a celle d'une mort, et se voient representee chez les Chretiens par le symbole et la realite 
de la croix. Merton n'hesite cependant pas a l'appliquer a l'experience de transformation 
de la personne vecue dans le bouddhisme. Cette souffrance, propre au mourir a son ego 
dans le bouddhisme zen et dans le christianisme, est presente en trois des 14 documents 
exploitant cette metaphore des « vrai et faux moi ». 
iii) La suite du Christ et la metaphore des « vrai et faux moi» 
MSme si nous avons constate dans le precedent volet de cette recherche, que Merton 
appliquait sa metaphore des «vrai et faux moi» a la suite du Christ - Merton y 
identifiant « vrai moi » et Christ vivant dans la personne -, il nous a ete impossible, dans 
le present volet de la recherche, de detecter quelqu' application que ce soit de cette 
metaphore, a la suite du Christ. Meme si Merton y a effectivement aborde la realite de la 
suite du Christ, il demeure reserve quant a son articulation en fonction de la metaphore 
des « vrai et faux moi». Une telle observation de notre part ne nous etonne pas, dans le 
contexte ou il semble beaucoup moins evident d'articuler cette « suite du Christ», que les 
quatre autres composantes de la triple cle biblique, en fonction de cette metaphore des 
« vrai et faux moi ». 
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iv) La nouvelle naissance et la metaphore des « vrai et faux moi » 
Que ce soit dans le bouddhisme zen ou dans le christianisme, les disciples de Bouddha et 
les disciples du Christ sont appeles, en mourant a leur ego, a naitre a leur « vrai moi», ce 
« vieil homme » des bouddhistes, cet « homme nouveau » des Chretiens, par le biais de 
l'eveil ontologique chez les uns, et de la prise de conscience du Dieu vivant en eux, chez 
les autres. Dans la pensee mertonnienne, naitre a ce « vrai moi» constitue la pierre 
angulaire de ce long processus de transformation en profondeur de la personne humaine 
auquel convient tant le bouddhisme zen que le christianisme. Merton le mentionne en six 
des 14 documents de ce present volet de recherche exploitant cette metaphore. Ce faisant, 
nous pouvons etendre a la nouvelle naissance cette application de la metaphore 
mertonnienne des « vrai et faux moi». 
v) La nouvelle identite et la metaphore des « vrai et faux moi » 
Mourant a leur « faux moi », naissant a leur « vrai moi», bouddhistes et Chretiens sont 
invites a laisser grandir en eux ce « vrai moi », fondement de leur « identite veritable ». 
Aussi, en chemin de transformation de leur personne, les uns pourront devenir 
transparents a la lumiere et a la sagesse de la prajnd, alors que les autres pourront devenir 
transparents a 1'Esprit du Christ les habitant. En liant ainsi « vrai moi» et «identite 
veritable » en cinq des 14 documents dans lesquels Merton exploite sa metaphore des 
« vrai et faux moi», ce dernier enrichit d'autant, l'usage qu'il fait de cette metaphore, 
nous permettant de l'appliquer de facon encore plus satisfaisante au processus de 
transformation complete de la personne. 
vi) Au-dela des « vrai et faux moi » : le « non moi » 
Le nouvel environnement culturel que le bouddhisme zen offre a Merton lui a permis, en 
cette realite bouddhiste du « non moi », d'etre confronte a un nouveau concept tres riche 
de sens pour sa propre reflexion sur la transformation de la personne humaine. Merton 
semble avoir pris plaisir a exploiter cette realite du « non moi ». Nous ne pouvons nous 
empecher de rapprocher ce « non moi», des « vrai et faux moi » mertonniens, meme s'il 
ne fait pas partie de cette metaphore, et ce, a cause du fort pouvoir evocateur inherent a 
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ce « non moi », dans le cadre de notre reflexion sur la conversion chretienne. En effet, en 
ce « non moi », il est possible de trouver une autre facon d'exprimer la radicalite et la 
profondeur a laquelle convie la conversion chretienne, puisque, utilise en contexte 
chretien et eckhartien, comme le fait Merton, il peut vouloir dire que le chretien est m6me 
appele a mourir a son « vrai moi », ce qu'affirme d'ailleurs Merton, afin de laisser a Dieu 
toute la place pour Stre Dieu en lui. C'est le message de Maitre Eckhart aux Chretiens 
d'aujourd'hui, un message remis a jour par le biais de l'hermeneutique mertonnienne de 
l'experience bouddhiste zen. Cette invitation a entrer dans le « non moi » contribue a une 
meilleure saisie de la profondeur et de la radicalite de la conversion chretienne et 
l'enrichit grandement. II s'agit d'un apport evident de la reflexion de Merton a la 
conversion chretienne qui se situe dans la ligne de la radicalisation des propos 
mertonniens sur la conversion chretienne et du cinquieme apport de la theologie 
mertonnienne de la conversion. 
vii) La metaphore des « vrai et faux moi » : une metaphore a portee universelle 
Comme nous pouvons le constater, les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen 
abondent dans leur exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi ». II s'agit de notre 
vingt-sixieme constat, qui confirme, comme nous l'avons souligne precedemment les 
observations de A. Carr1. La simplicite langagiere de cette metaphore, articulee autour 
des deux seules realites du « vrai moi » et du « faux moi », sa neutralite langagiere qui lui 
permet, comme nous venons de le constater, de s'adapter et de convenir a des univers 
spirituels fort varies, tel le bouddhisme zen et le christianisme, et l'attrait evident 
qu'exercent ces realites du « vrai moi» et du « faux moi» dans cet univers mental 
contemporain marque par le souci d'authenticite et de realisation de soi nous 
permettent: 
1
 A. CARR. «The Wisdom of the Self: Learning from the East», A Search for Wisdom and Spirit. Thomas 
Merton's Theology of the Self, [...], 1988, p. 75-95. 
2
 L'importance de cet accomplissement et dgpassement de soi dans 1'univers mental contemporain est 
attested par W. Conn dans le premier chapitre de son livre Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrender. L'auteur y aborde cette r^ alite" de facon plus explicite dans la 
section «Self-fulfillment, Self-sacrifice, and Self-transcendence», Christian Conversion. A 
Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, New York/Mahwah, Paulist Press, 1986, 
p. 19-25. 
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- d'accorder a cette metaphore des « vrai et faux moi » une portee universelle, il s'agit 
de notre vingt-septieme constat; 
- et de la considerer comme un puissant support langagier, au service de la 
transformation en profondeur de la personne humaine, il s'agit du sixieme apport de 
la theologie mertonnienne de la conversion chretienne. 
En resume : quelques points saillants 
Aux termes de cette analyse et discussion des resultats, il nous importe de degager de 
l'ensemble de nos observations, celles qui nous semblent caracteriser avec le plus de 
justesse la reflexion mertonnienne sur la transformation de la personne humaine, telles 
qu'elles se degagent des ecrits de Merton sur le bouddhisme zen. 
i) Les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen : une occasion pour Merton de radicaliser 
ses propos sur la conversion chretienne 
Dans un premier temps, il nous semble important de revenir sur le fait que le bouddhisme 
zen, par la nature de l'experience spirituelle qu'il propose a ses adeptes - entree dans le 
« vide » et le « non moi», saisie de la realite dans ce qu'elle est et experience a l'etat 
pur -, offre a Merton une occasion inesperee pour souligner la radicalite et la profondeur 
de transformation de la personne a laquelle convie le christianisme. Aussi et ainsi, est-ce 
dans ce contexte bouddhiste zen que d'une part, Merton souligne avec le plus de clarte et 
de fermete, le caractere kenotique de la transformation de la personne inherent a la 
conversion chretienne, et que d'autre part, il insiste avec vigueur pour que les Chretiens 
meditent, contemplent, imitent et suivent le Christ dans sa propre kenose (Ph 2,5-11). 
ii) Les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen: une occasion pour Merton de faire 
avancer dans la saisie de ce qu'est la « nouvelle naissance » 
Dans un deuxieme temps, il nous apparait essentiel de rappeler 1'importance que Merton 
accorde a l'experience de transcendance sous-tendant les divers univers spirituels, a cause 
des fruits de transformation de la personne et des fruits de renaissance dont une telle 
experience est a 1'origine. Ce faisant, Merton leve le voile sur le phenomene de la 
« nouvelle naissance », en la situant dans la sphere d'un type d'experience particuliere : 
celle qui amene la personne humaine a faire l'experience du « < Transcendant >, de 
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F< Absolu > ou de < Dieu >, non tant comme objet que comme Sujet », et a s'ouvrir a 
un au-dela d'elle-m6me, a la source de son « identite veritable ». Dans ce contexte du lien 
explicite que Merton etablit entre la «nouvelle naissance» et Pexperience de 
transcendance, «Transcendent Experience)) (1966), nous apparait constituer une reference 
de premier plan pour approfondir la saisie de la seconde cle biblique de Jn 3, 7. 
iii) Les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen : une occasion de verifier et d'avancer 
dans la verification de nos hypotheses de recherche 
Dans un troisieme temps, il nous semble pertinent, dans le cadre de 1'analyse des resultats 
propres a ce troisieme volet de notre recherche, de souligner que nous sommes en mesure 
de valider les troisieme et quatrieme volets de notre deuxieme hypothese. Le troisieme 
volet touchant la reprise par Merton de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 
20a dans ses ecrits sur le bouddhisme zen. Le quatrieme volet touchant Pactualisation par 
Merton de cette triple cle biblique dans le cadre de son exploitation de la metaphore des 
« vrai et faux moi ». De plus, nous avons avance dans la verification de nos premiere et 
troisieme hypotheses. La premiere affirmant, en cette triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 
3, 7 et Ga 2, 20a, 1'existence d'une cle de lecture theologique de la conversion chez 
Merton. La troisieme, annoncant chez Merton, l'existence d'une theologie de la 
conversion. 
iv) Les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen: une occasion d'elargir a d'autres 
horizons spirituels l'appel a la conversion 
Dans un quatrieme temps, il nous apparait opportun de preciser qu'en son ouverture au 
bouddhisme zen et a cause de ces multiples analogies dans le cadre desquelles Merton 
rapproche les experiences bouddhistes zen et chretiennes, ce dernier laisse soupconner 
l'existence, en d'autres spheres religieuses et en d'autres champs d'experiences 
1
 T. MERTON. « L'exp6rience transcendante », Zen, Tao et Nirvana, [...], 1970, p. 87. II s'agit de la 
version francaise de «Transcendent Experience)), Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968 (1966), 
p. 71. 
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spirituelles, d'un meme appel a s'engager dans un processus de transfonnation en 
profondeur de la personne humaine1. 
1
 Merton met en relief cette possible dimension universelle inh£rente au processus de transformation 
humaine, tout particulierement present dans les « Prefaces » qu'il a 6crites en guise d'introduction aux 
traductions japonaises de The Seven Storey Mountain (August 1963), Seeds of Contemplation (March 
1965), Thoughts in Solitude (March 1966), et de The New Man (October 1967), ainsi que dans une 
reflexion tres elogieuse de la pens6e oroginale d'un psychanalyste persan soufi, Reza Arasteh, 
intitukte «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'» (1968). 
A titre d'exemple, nous pr&entons quelques extraits de ces Merits, parmi les plus representatifs. 
Dans sa «Preface» a The Seven Storey Mountain (August 1963), Merton 6crit : 
«I have always believed and continue to believe that faith is the only real protection against the 
absorption of freeDom and intelligence in the crass and thoughtless servitude of mass society. 
Religious faith, and faith alone, can open the inner ground of man's being to the liberty of the sons of 
God, and preserve him from the surrender of his integrity to the seduction of a totalitarian life. The 
reason for this is that no matter what man thinks, his thought is based on a fundamental belief of some 
sort. If his belief is in slogans and doctrines which are foisted on him by a political or economic 
ideology, he will surrender his inmost truth to an exterior compulsion. If his belief is a suspension of 
belief, and an acceptance of physical stimulation for its own sake, he still continues to 'believe' in the 
possibility of some rational happiness to be attained in this manner. Man must believe in something, 
and that in which he believes becomes his god. To serve some material or human entity as one's god is 
to be a slave of that which perishes, and thus to be a slave of death, sorrow, falsehood, misery. The 
only true liberty is in the service of that which is beyond all limits, beyond all definitions, beyond 
all human appreciation : that which is All, and which therefore is no limited or individual thing : 
the All is no-thing, for if it were to be a single thing separated from all other things, it would not be 
All. This precisely is the liberty I have always sought: the freeDom of being subject to no-thing 
and therefore to live in AU, through All, for All, by Him who is A1I.» 
T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The Seven Storey Mountain, August 1963», 
Introductions East & West, [...],, 1981, p. 44. Les mises en relief l'ont 6t6 par l'auteure de la presente 
recherche. 
Dans sa «Preface» a Seeds of Contemplation (March 1965). Merton 6crit: 
«To read this book one does not need to be a Christian : it is sufficient that one is a man, and that he 
has in himself the instinct for truth, the desire of that freeDom from limitation and from servitude to 
external things which St. Paul calls the "servitude of corruption" and which, in fact, holds the whole 
world of man in bondage by passion, greed, the lust for sensation and for individual survival, as though 
one could become rich enough, powerful enough and clever enough to cheat death. [...] 
On the contrary without wisDom, without the intuition and freeDom that enable man to return 
to the root of his being, science can only precipitate him still further into the centrifugal flight 
that flings him, in all his compact and uncomprehending isolation into the darkness of outer 
space without purpose and without objective.)) 
T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», 
Introductions East & West, [...],, 1981, p. 71-72. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la pr&ente 
recherche. 
Dans sa ((Preface)) a The New Man. (October 1967), Merton 6crit: 
«'You must be bom again!' 
These mysterious and challenging words of Jesus Christ reveal the inner meaning of Christianity as life 
and dynamism. More than that, spiritual rebirth is the key to the aspirations of all the higher 
religions. By "higher religions" I mean those which, like Buddhism, Hinduism, Judaism, Islam and 
Christianity, are not content with the ritual tribal cults rooted in die cycle of the seasons and harvests. 
These "higher religions" answer a deeper need in man: a need that cannot be satisfied merely by the 
ritual celebration of man's oneness with nature - his joy in the return of spring! Man seeks to be 
liberated from mere natural necessity, from servitude to fertility and seasons, from the round of birth, 
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v) Les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen : la portee universelle de la metaphore 
des « vrai et faux moi » 
Dans un cinquieme temps, il ne nous semble pas superflu, compte tenu de 1'importance 
de la metaphore des « vrai et faux moi» dans l'oeuvre de Merton et de sa puissance 
evocatrice, de souligner a nouveau la portee universelle de cette metaphore dont la 
neutrality langagiere permet de rejoindre rhumain quelque soit l'univers spirituel et 
religieux auquel il appartient, comme nous avons pu le constater dans le cadre des 
experiences bouddhiste et chretienne. 
vi) Les ecrits mertonniens sur le bouddhisme zen : 1'importance de «A Christian Looks at 
Zen»(1966) 
Enfin, dans un sixieme temps, nous nous devons de souligner l'apport unique de «A 
Christian Looks at Zen» (1966) dans le cadre de ce troisieme volet de notre recherche. 
D'abord, parce que Merton y presente un excellent et complet resume de son 
hermeneutique du bouddhisme zen. Ensuite, parce que Merton y precise sa propre grille 
de lecture du bouddhisme zen, centree sur 1'experience spirituelle et le degagement des 
analogies qui se suggerent et se proposent entre les experiences bouddhistes zen et 
chretiennes. Puis, parce que Merton y articule avec le plus de nettete, sa reflexion sur le 
bouddhisme zen, en fonction de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et 
de leur cinq composantes. Enfin, parce que Merton y livre ses plus belles reflexions 
theologiques sur le sens et la place de la souffrance dans 1' experience spirituelle 
chretienne. Notre mise en valeur de cette publication de Merton et le degagement de son 
importance pour une saisie juste de la theologie de la conversion chez Merton, dans ce 
growth and death. Man is not content with slavery to need: making his living, raising his family, and 
leaving a good name to his posterity. There is in the depths of man's heart a voice which says "You 
must be born again."» 
T. MERTON. «Preface to the Japanese Edition of The New Man, October 1967», Introductions East & 
West, [...],, 1981, p. 110. Les mises en relief l'ont 6t& par l'auteure de la presente recherche. 
Enfin. dans « Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'». Merton affirme clairement: 
«The notion of "rebirth" is not peculiar to Christianity. In Sufism, Zen Buddhism and in many 
other religious or spiritual traditions, emphasis is placed on the call to fulfill certain obscure yet 
urgent potentialities in the ground of one's being, to "become someone" that one already 
(potentially) is, the person one is truly meant to be. Zen calls this awakening a recognition of "your 
original face before you were bom".» 
T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», Monastic Studies, vol. 6, 1968, p. 89. 
La mise en relief 1'a dte" par l'auteure de la pr&ente recherche. 
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nouveau cadre de reflexion que represente le bouddhisme zen, constitue une cinquieme 
contribution de notre recherche. 
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Conclusion a la seconde partie : verification des hypotheses, apports mertonniens, 
contributions de la recherche et nouveaux constats 
Introduction 
A cette etape de notre recherche et avant d'ouvrir sur une discussion plus generate et 
large de nos resultats, il nous semble important de faire le point sur nos principales 
avancees. En confirmant d'abord, tres brievement, la verification de nos trois hypotheses 
de recherche. En procedant ensuite, a un bref retour sur les principaux apports de la 
theologie mertonnienne de la conversion chretienne. Puis, en soulignant a nouveaux 
quelques unes des principales contributions de notre recherche. Enfin, en mettant en 
evidence quelques nouveaux constats propres a cette recherche. 
i) La verification des hypotheses de recherche 
Aux termes de cette seconde partie de notre recherche, dans laquelle nous avons 
demontre d'une part, la reprise par Merton de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2, 20a a Pinterieur des divers ancrages de son horizon theologique que sont le 
monachisme Chretien occidental, la foi chretienne occidentale dans et pour le monde 
contemporain a Merton et le bouddhisme zen, et dans laquelle nous avons demontre 
d'autre part, son actualisation, dans le cadre de son exploitation de la metaphore des 
« vrai et faux moi » (seconde hypothese), nous sommes maintenant en position d'affirmer 
sans hesitation et de facon non equivoque : 
- que les versets bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a offrent une cle de lecture 
theologique de la conversion chez Merton (premiere hypothese) ; 
- que Merton a developpe une theologie de la conversion chretienne (troisieme 
hypothese). 
De ce fait, il nous est possible de pretendre a la parfaite verification de nos premiere et 
troisieme hypotheses de recherche. Merton a done effectivement developpe une theologie 
de la conversion. Et les versets bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a offrent une 
reelle cle de lecture theologique de la conversion chez Merton. Une cle qui s'avere etre 
tres fonctionnelle, en sa capacite de ramasser l'essentiel de la reflexion mertonnienne sur 
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la conversion chretienne, autour de trois tres courts passages bibliques. II s'agit des deux 
principales contributions de notre recherche. Des contributions qui favorisent: 
- une meilleure saisie de l'homme Merton et de son ceuvre, en sa preoccupation 
centrale, toute dirigee vers la conversion chretienne qui engage la transformation en 
profondeur de la personne humaine ; 
- et une meilleure saisie de la pensee mertonnienne sur la conversion chretienne, et la 
transformation en profondeur de la personne humaine qu'elle implique, clairement 
articulee autour des trois versets bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et de leur 
cinq composantes: le renoncement a soi, la prise de la croix, la suite du Christ, la 
nouvelle naissance et la nouvelle identite « en Christ». 
ii) Les principaux apports de la reflexion mertonnienne sur la conversion chretienne 
Un examen minutieux et rigoureux des ecrits mertonniens, a travers la triple cle biblique 
de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, nous a permis de degager de tres nombreux constats 
pour chacun des trois volets de notre recherche (N = 13 pour le premier volet; N = 24 
pour le second volet ; N = 27 pour le troisieme volet). De ces 64 constats ou traits 
descripteurs de la theologie de la conversion chez Merton, nous avons ete en mesure de 
degager quelques six traits dominants, qui nous semblent constituer autant d'apports 
significatifs de la reflexion mertonnienne sur la realite de la conversion chretienne, et la 
transformation humaine qu'elle sous-tend. Ces apports, issus soit de 1'un et/ou l'autre des 
volets de la recherche, touchent: 
- a 1'articulation de la theologie mertonnienne de la conversion chretienne autour de la 
triple cle biblique de : Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et de leur cinq composants 
(volets 1, 2 et 3 de la recherche); 
- au lien entre la conversion chretienne, la completude humaine et la plenitude du 
Christ (volet 1 de la recherche); 
- a la place essentielle de la « nouvelle naissance » dans la conversion chretienne et au 
lien tres etroit qui lie 1'experience du tomber-en-amour avec Dieu et la conversion 
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religieuse, et situe cette experience amoureuse au coeur de 1'experience chretienne de 
la « nouvelle naissance » (volet 2 de la recherche); 
- a la necessaire experience de transcendance sous-jacente a la « nouvelle naissance » 
(volet 3 de la recherche); 
- au caractere kenotique de la transformation humaine, dans la kenose du Christ 
{Phi, 5-11), qui definit la radicalite et la profondeur de la conversion chretienne 
(volet 3 de la recherche); 
- a la portee universelle de la metaphore des « vrai et faux moi», susceptible de 
rejoindre la sensibilite psychoculturelle de nos contemporains, en recherche 
d'authenticite et en tension vers raccomplissement d'eux-memes (volets 2 et 3 de la 
recherche). 
Ces six traits nous permettent de brosser la physionomie mertonnienne de la conversion 
chretienne, axee principalement sur la radicalite et la profondeur du processus de 
transformation de la personne, sur la « nouvelle naissance » et la quete identitaire. 
D'abord, elle fait appel a une transformation humaine radicale et en profondeur de type 
kenotique pour tous les Chretiens, quel que soit lew etat de vie comme religieux ou laic. 
Ensuite, elle se voit mise en branle dans le cadre d'un type d'experience spirituelle 
particuliere, a caractere transcendant, susceptible d'ouvrir sur l'experience d'un veritable 
tomber-en-amour avec Dieu, considere comme le pivot central de la «nouvelle 
naissance » chretienne. Puis, elle s'inscrit dans cette inlassable quete identitaire de nos 
contemporains et leur desir, pour certains, de construire un Monde Nouveau. Enfin, elle 
emprunte, a travers l'exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi », un nouveau 
support langagier. II s'agit d'un support langagier aux vertus mobilisatrices et au 
caractere areligieux. Un tel support, par son caractere areligieux, temoigne de 
l'universalite de cette preoccupation de tout etre humain, a passer de son « faux moi» a 
son « vrai moi », a devenir pleinement lui-meme et pleinement humain. Un tel support 
langagier, en axant sur l'attrait exerce par la realite du «vrai moi», nourrit la 
determination a poursuivre la route, malgre la rudesse et la durete du parcours pour 
pouvoir devenir veritablement« soi ». 
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iii) Les principales contributions de notre recherche 
En plus a"avoir pose Pexistence d'une th^ologie de la conversion chez Merton et d'avoir 
atteste son articulation autour de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, 
notre recherche a rendu possible quelques autres avancees touchant la pensee et les ecrits 
mertonniens. Nous les reprenons. 
Quant a la pensee de Merton. Dans le cadre du premier volet de notre recherche consacre 
au monachisme chretien occidental, nous avons pu mettre en valeur le contenu d'un 
materiel audio, reste inexploite a ce jour, et touchant a la vie monastique d'une part, et au 
vceu de conversion des moeurs d'autre part. II s'agit d'une troisieme contribution de 
notre recherche. Ce faisant, nous avons ete en mesure d'elargir et d'enrichir les contours 
de la reflexion mertonnienne sur le voeu de conversion des moeurs, contours qui 
jusqu'alors s'etaient limites a un corpus litteraire de trois articles. II s'agit d'une 
quatrieme contribution de notre recherche. 
Quant aux ecrits de Merton. Dans le cadre du second volet de notre recherche touchant la 
foi chretienne dans et pour le monde contemporain a Merton, nous avons ete conduite a 
voir, en «Rebirth and the New Man in Christianity)) (1968), la parfaite expression et 
synthese de la pensee mertonnienne sur la conversion chretienne, clairement articulee 
autour de la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, et nettement fondee 
bibliquement sur les theologies johannique - avec son accent sur la «nouvelle 
naissance » -, et paulinienne - avec son accent sur l'« homme nouveau ». II s'agit d'une 
cinquieme contribution de notre recherche. Alors que dans le cadre du troisieme volet 
de notre recherche, consacre au bouddhisme zen, nous avons ete amenee a trouver en : 
«A Christian Looks at Zen» (1966), un autre ecrit mertonnien d'importance, pour 
exprimer la pensee de Merton sur la conversion chretienne, avec ses accents insistants sur 
le caractere kenotique de la transformation humaine inherente a la conversion chretienne, 
et avec son regard serein, pose en verite sur 1'inevitable souffrance propre a tout parcours 
humain. II s'agit d'une sixieme contribution de notre recherche. 
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iv) De nouveaux constats 
Apres avoir fait un bref retour sur les principaux apports de la reflexion mertonnienne sur 
la conversion chretienne et les principales contributions de notre recherche, et considerant 
les constats propres a chacun des trois volets de notre recherche, il nous est donne de 
poser trois nouveaux constats. Quant a ce premier constat, nous pouvons affirmer que, 
quel que soit le volet de notre recherche, la preoccupation de Merton pour la conversion 
chretienne demeure constante, intense et ardente. Quant a ce second constat, nous 
pouvons avancer que les trois volets de notre recherche se rencontrent dans lew approche 
de la conversion chretienne autour du renoncement a soi, de la prise de la croix, de la 
suite du Christ, de la nouvelle naissance et de la nouvelle identite « en Christ». Et quant 
a ce troisieme constat, nous pouvons affirmer que, si la reflexion mertonnienne sur la 
conversion chretienne se deploie dans le cadre de chacun des trois volets de la recherche, 
chacun d'eux offre a Merton la possibilite d'insistances particulieres : 
- une insistance sur la completude humaine et sur la plenitude du Christ, dans le 
premier volet de la recherche; 
- une insistance sur la « nouvelle naissance » en sa dimension de tomber-en-amour 
avec Dieu, dans le second volet de la recherche ; 
- une insistance sur la «nouvelle naissance» en sa dimension d'experience de 
transcendance, dans le troisieme volet de la recherche ; 
- et une insistance sur le caractere kenotique de la transformation humaine dans la 
kenose du Christ, tel qu'exprimee en Ph 2, 5-11, dans le troisieme volet de la 
recherche. 
Aussi, il nous est possible d'avancer que chacun des trois volets de la recherche complete 
de facon unique et inedite la reflexion mertonnienne sur la conversion chretienne, en lui 
apportant une couleur particuliere : 
- la couleur de son enracinement et de ses racines dans la tradition chretienne, dans le 
premier volet de la recherche ; 
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- la couleur de l'importance d'une veritable rencontre avec Dieu a l'interieur de soi, 
ouvrant sur un tomber-en-amour avec Dieu, typique d'une conversion religieuse, dans 
le second volet de la recherche ; 
et la couleur de sa radicalite, de sa profondeur et de son caractere universel, dans le 
troisieme volet de la recherche. 
Chapitre 7. La theologie de la conversion chez Thomas Merton : 1'actualite d'une 
triple interpellation et son ordonnance au devenir « un humain pleinement et 
ultimement unifie » 
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Introduction 
Aux termes de cette longue frequentation de Merton et de son oeuvre, nul n'est besoin de 
rappeler 1'importance qu'occupe, dans la vie et les ecrits mertonniens, le fait pour tout 
humain, quel que soit son etat de vie et la tradition spirituelle dans laquelle il evolue, 
d'acceder a sa veritable identite, c'est-a-dire a son «vrai moi». II n'est done pas 
surprenant de realiser que la reflexion theologique de Merton autour de la conversion se 
voit toute impregnee d'une longue, delicate, minutieuse, incessante et exigeante quete 
identitaire1. Et il n'est pas etonnant de constater qu'une telle reflexion theologique, avec 
sa texture bien particuliere, est susceptible d'attirer l'attention de nos contemporains sur 
d'importantes interpellations. Ce sera l'objet de cette derniere etape de notre reflexion sur 
la theologie de la conversion chez Merton, de degager, parmi ces interpellations, celles 
qui nous paraissent revetir le plus grand poids d'attraction pour nos contemporains. Nous 
en avons retenu trois, que nous examinerons successivement. Nous porterons done notre 
attention sur: i) l'atteinte de la completude humaine, ii) 1'entree dans une conscience 
universelle, iii) et l'acces a la conscience transculturelle, avant de conclure, en affirmant 
1
 Rappelons que des 1949, Merton 6crivait dans Seeds of Contemplation : «For me to be a saint means to be 
myself. Therefore the problem of sanctity and salvation is in fact the problem of finding out who 1 am 
and of discovering mv true self.» T. MERTON. «Things in Their identity», Seeds of Contemplation, 
Norfolk, Connecticut, New Directions, 1949, p. 26. Precisons que Merton a poursuivi sa reflexion dans 
le meme direction en 1962 dans New Seeds of Contemplation, ajoutant en cette nouvelle Edition de Seeds 
of Contemplation : «Our vocation is not simply to be, but to work together with God in the creation of 
our own life, our own identity, our own destiny. [...] To put it better, we are even called to share with 
God the work of creatine the truth of our identity. [...] To work out our own identity in God, which the 
Bible calls "working out our salvation," is a labor that requires sacrifice and anguish, risk and tears. It 
demands close attention to reality at every moment, and great fidelity to God as He reveals Himself, 
obscurely, in the mystery of each new situation)), avant de conclure : «The seeds that are planted in my 
liberty at every moment, by God's will, are the seeds of my own identity, my own reality, my own 
happiness, my own sanctity.» T. MERTON. «Things in Their identity)), New Seeds of Contemplation, 
New York, A New Directions Book, 1962, p. 32-33. La mise en italique Pa 6t6 par Merton et le 
soulignement par Pauteure de la presente recherche. 
Cette r^alitd de la qu&e identitaire, si importante et caracteristique de la vie de Merton, a 6t€ soulignte 
par plusieurs chercheurs dont: J. E. BAMBERGER. «The Monk», Thomas Merton/Monk. A Monastic 
Tribute, P. Hart (ed.), Cistercian Studies Series n° 52, New Enlarged Edition, Kalamazoo, Michigan, 
Cistercian Publications, 1983, p. 37-58; A. CARR. ((Introduction)), A Search for Wisdom and Spirit. 
Thomas Merton's Theology of the Self, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame Press, 1988, 
p. 1-9; E. MALITS. «To Be What I Am: A Critical Appraisal of Thomas Merton», The Solitary Explorer. 
Thomas Merton's Transforming Journey, San Francisco, Harper & Row, 1980, p. 139-156 et 
W. H. SHANNON. «Self», The Thomas Merton Encyclopedia, W. H. Shannon et al. (eds.) Maryknoll, 
New York, Orbis Books, 2002, p. 417-420. 
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l'existence en ces trois interpellations, d'une seule interpellation: celle de devenir un 
« humain pleinement et ultimement unifie !», selon l'expression du psychanalyste Persan, 
Soufi, Reza Arasteh, dont la pensee a profondement marque Merton dans sa derniere 
anneede vie (1968). 
7.1 Unepremiere interpellation : Vatteinte de la completude humaine 
Introduction 
En posant notre regard sur cette premiere interpellation qui se degage de notre recherche 
consacree a la theologie de la conversion chez Merton, et que nous avons identifiee 
comme etant la recherche de la completude humaine, nous ferons ressortir dans les pages 
suivantes, comment cette recherche de la completude humaine se presente comme : i) une 
preoccupation de Merton, ii) une preoccupation mertonnienne mise en evidence par les 
chercheurs, iii) et une preoccupation bien palpable dans la pensee scientifique 
contemporaine. 
7.1.1 La recherche de la completude humaine: une preoccupation bien presente chez 
Merton 
Dans les ecrits mertonniens, cette quete identitaire, a laquelle Merton convie ses 
confreres, ses coreligionnaires et ses freres et soeurs en humanite, s'exprime d'abord par 
le biais d'une pressante invitation, adressee aux uns et aux autres, pour qu'ils deviennent 
des humains « complets ». C'est dans ses audioconferences, archivees sous les titres de 
Greek Tragedy (3-06-1965) et Chinese Thought (19-06-1965) et commercialisees sous les 
' Merton a emprunte a R. Arasteh le concept de «final integration)) et les expressions de «fully integrated 
personality)) et de «fmally integrated man». R. ARASTEH «Final Integration in the Adult Personality)), 
American Journal of Psychoanalysis, vol. xxv, n° 1, 1965, p. 61-73 et Final Integration in the Adult 
Personality. A Measure for Health, Social Change, and Leadership, Leiden, E. J. Brill, 1965, xvii + 
404 p. Arasteh utilisant les expressions «fully et finally integrated person», nous avons decide" de 
conserver les nuances propres a ces deux qualificatifs: fully et finally et proposons une traduction 
francaise inclusive de ces deux particularitds, en cette expression « d'humain pleinement et ultimement 
unifie ». Nous remercions Mme Monique Pich6, conseilliere en traduction, pour ces judicieux conseils 
quant a la traduction francaise de cette expression de «fully et finally integrated man». 
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titres de: The Fully Human Being (1995) et The Search for Wholeness (1988)1, que 
Merton aborde tres explicitement et concretement cette realiti de la completude humaine. 
S'inspirant de la reflexion de Confucius sur ce que ce dernier identifie a un « humain 
superieur », c'est-a-dire un « humain complet», Merton presente a ses auditeurs, comme 
nous l'avons mentionne au premier volet de notre recherche, les quatre grands poles de 
cette completude humaine que sont: 
- l'amour: un amour de compassion, marque par la profondeur, la sincerite et la 
decentration de soi; 
- la droiture ou justice: une droiture ouverte sur des actions a poser, parce que ces 
actions se situent tout simplement dans l'ordre du bien ; 
- le rite ou la liturgie, dans son expression relationnelle : relation aux autres -
specialement la relation aux ancetres - et relation au ciel, avec tout le poids de la 
symbolique representee par le mot ciel; 
- la sagesse : une sagesse marquee du sceau de la comprehension et de rouverture du 
coeur et de 1'esprit. 
Or, fait interessant, poursuit Merton qui souligne le caractere universel d'une telle 
completude humaine3, pour les Chretiens, c'est « en Christ», qu'ils peuvent tendre a cette 
completude humaine. En effet, dans Pexperience chretienne, poursuit Merton en cette 
1
 T. MERTON. The Fully Human Being, conferences donn6es le 3-06-1965 (face A) et le 10-06-1965 
(face B), et r6pertori6es sous les titres de Greek Tragedy (face A) et Chinese Thought (face B) au 
Centre Thomas Merton, Kansas City, MO, Credence Cassettes, Merton AA 2906,1995. Le contenu de 
cette audiocassette, avec ces deux memes conferences, a 6fe egalement commercialism sous le titre The 
Search for Wholeness par Credence Communication, Merton AA 2370, 1988. 
2
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donn6e le 3-06-1965 (face A) et repertories sous le 
titre de Greek Tragedy, [...] Merton AA 2906, 1995, face A 
3
 C'est dans le cadre de sa proposition de conference, intituled «Monastic Experience and East-West 
Dialogue)) et publiee dans The Asian Journal of Thomas Merton (1973) que Merton reprend cette notion 
de completude humaine et en souligne tres clairement le caractere universel, en l'appliquant aux 
experiences spirituelles des grandes traditions spirituelles. Abordant la question de la discipline 
monastique, il ecrit: «Transcending the limits that separate subject from object and self from not-self, 
this development achieves a wholeness which is described in various ways by the different religions; a 
self-realization of atman, of Void, of life in Christ, of fana and baqua (annihilation and reintegration 
according to Sufism) etc.». T. MERTON. ((Monastic Experience and East-West Dialogue», The Asian 
Journal of Thomas Merton, N. Burton and al. (eds.), New York, New Directions Book, 1973, p. 310. Le 
soulignement l'a 6t€ par l'auteure de la presente recherche. 
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meme audiocassette, seul le Christ incarne en sa perfection cette completude humaine , 
puisque, selon les affirmations pauliniennes consignees en 1 Co 1, 30 : « le Christ Jesus 
[...] est devenu pour nous sagesse venant de Dieu, justice, sanctification et redemption » : 
- la sagesse divine prenant le visage de 1'amour redempteur, selon le lc r pole du modele 
confuceen de la completude humaine, 
- la justice atteignant sa perfection dans la justification, par et en la passion amoureuse 
du Christ, selon le 2e p61e du modele confuceen de la completude humaine. 
la sanctification et la sagesse se realisant et se manifestant a travers la puissance 
redemptrice du sacrifice du Christ, selon les 3 e et 4e poles du modele confuceen de la 
completude humaine. 
Aussi, Merton n'hesite aucunement a rappeler a ses confreres et consoeurs des milieux 
monastiques que leur propre vocation monastique, reconnue pour une vocation a la 
saintete, les convie a une telle completude humaine2. 
1
 T. MERTON. The Fully Human Being, conference donn6e le 10-06-1965 (face B), et r6pertoriee sous le 
titre de Chinese Thought (face B) [...], Merton AA 2906, 1995, face B. 
2
 Cette insistance de Merton est particulierement presente dans : 
- le cadre d'une reflexion inedite (1964), publiee a titre posthume sous le titre de «The Identity Crisis». 
Dans cette reflexion, Merton confronte tres serieusement et vigoureusement les moines et les moniales, 
a leur vocation et responsabilite' de devenir vraiment eux-memes, c'est-a-dire, de devenir des humains 
accomplis. T. MERTON. «The Identity Crisis», Contemplation in a World of Action, Introduction by 
J. Leclercq, London, George Allen & Unwin, 1971, p. 56-82; 
- le cadre du contenu d'une retraite donn£e a des moniales, a l'abbaye de Gethsemani en dlcembre 1967, 
et 6dite sous le titre de «Presence, Silence, Communication)). T. MERTON. «Presence, Silence, 
Communication)), The Springs of Contemplation. A Retreat at the Abbey of Gethsemani, 
J. M. Richardson (ed.), New York, Farrar, Straus, Giroux, 1992, p. 11-13. Merton y 6crit en page 12 : 
«Our religious institutes exist to help form human beings, people who are complete persons. This is 
our work and duty, to the human race as well as to God. Our monasteries should be producing people 
who are fully developed human beings and even saints.» Le soulignement l'a 6t€ par l'auteure de la 
presente recherche. 
- le cadre de son article «The Study of Zen» (1968), dans lequel il r^ affirme le caractere universel de 
cette completude humaine recherchee en des environnements spirituels differents. Sur le sujet, il ecrit: 
«In other words, we begin to divine that Zen is not only beyond the formulations of Buddhism but it is 
also in a certain way "beyond" [...] the revealed message of Christianity. That is to say that when one 
breaks through the limits of cultural and structural religion - or irreligion - one is liable to end up, by 
"birth in the Spirit," or just by intellectual awakening, in a simple void where all is liberty because all 
is the actionless action, called by the Chinese Wu-wei and by the New Testament the "freeDom of the 
Sons of God." Not that they are theologically one and the same, but they have at any rate the same kind 
of limitlessness, the same lack of inhibition, the same psychic fullness of creativity, which mark the 
fully integrated maturity of the "enlightened self."» T. MERTON. «The Study of Zen», Zen and the 
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7.1.2 La recherche de la completude humaine: une preoccupation mertonnienne 
soulignee par les chercheurs 
Cette recherche mertonnienne de la completude humaine n'est pas passee inapercue des 
chercheurs interesses a Phomme Merton et a son ceuvre. Elle a ete tres explicitement 
soulignee et signalee par Cargas, dans sa « Preface » a Introductions East & West. The 
Foreign Prefaces of Thomas Merton (1981)1, une « Preface » reprise integralement en 
1989 dans le cadre d'une edition enrichie de ce recueil de prefaces publie sous le titre de 
Honorable Reader 2. L'auteur y affirme tres clairement que cette realite de la completude 
humaine constitue une cle essentielle a la saisie de l'homme Merton et a la 
comprehension de ses ecrits. Cargas y insiste sur le fait que pour Merton, la vocation a la 
saintete et la completude humaine demeurent indissociables3. A cet egard, Cargas ecrit: 
Here we have a Preface to a group of prefaces [...] 
"Wholeness" is a key word here. Merton strove to be a complete 
person and he urged the same for us in his writings. That is what 
the saint labors for: wholeness. None of us can fulfill that quest 
in this life but, as Goethe says, it is not in achieving sanctity that 
we are saved [...] but in striving to achieve sanctity.4 
Ce lien entre la saintete et la completude humaine dans la pensee mertonnienne se voit 
egalement mis en evidence par Padovano dans sa publication: The Human Journey. 
Thomas Merton : Symbol of a Century (1983)5. Concluant alors sa longue reflexion sur 
Merton et l'aventure humaine, l'auteur souligne l'elargissement de regard que Merton a 
pose sur la saintete chretienne, en l'enracinant dans une vie humaine concrete, bien 
incarnee, en recherche de liberte et d'accomplissement. II ecrit: 
Birds of Appetite, New York, A New Directions Book, 1968, p. 8. Le soulignement l'a 6te" par 
l'auteure de la presente recherche. 
' T. MERTON. Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, Foreword by 
H. J. Cargas, R. E. Daggy (ed.), Oakville, Ontario, Mosaic Press, 1981,144 p. 
2
 T. MERTON. Honorable Reader. Reflections on My Work, Foreword by H. J. Cargas, R. E. Daggy (ed.), 
New York, Crossroad, 1989, x + 172 p. 
3
 H. J. CARGAS. «Foreword», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 1-2. 
4
 H. J. CARGAS. «Foreword», Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 
1981, p. 1. La mise en relief l'a €t€ par Cargas. 
5
 A. T. PADOVANO. The Human Journey. Thomas Merton: Symbol of a Century, Garden City, New 
York, Doubleday & Company, Inc. 1983, xviii + 193 p. 
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Thomas Merton summed up an era. If one wishes to know where 
the Western world was in the second half of the twentieth 
century, Thomas Merton offers considerable enlightenment. He 
showed us our spiritual potential in the midst of our secular 
endeavors. He made holiness equivalent with a life that seeks to 
be whole, honest, and free. He taught us that it was possible to be 
truly religious without being formally religious. He proved that 
contemplation could occur in the throes of restlessness and that it 
was permissible to be fully human} 
Pearson demeure cependant le chercheur qui s'est arrete le plus longuement et avec le 
plus de minutie sur cette realite de la completude humaine chez Merton, et sur son lien 
indiscutable avec la saintete2. L'auteur y affirme que c'est dans le cadre de ses fonctions 
dans la direction spirituelle, que Merton a ete amene a se distancier de la tradition 
trappiste qui, avec son fondateur de Ranee, avait accentue le fosse deja existant entre la 
completude humaine et la saintete3. Merton, y affirme Pearson, a rapproche 1'une de 
1'autre ces deux grandes quetes humaines: celle de Dieu et celle de son « vrai moi». 
Dans la pensee mertonnienne, ces deux grandes quetes se rencontrent, 1'une menant a 
1'autre et vice-versa4. De cette importante rencontre, nait un humain accompli, 
« pleinement unifie » pour qui: «wholeness and holiness [...] can be found wherever we 
are in life and whatever we do.5» 
7.1.3 La recherche de la completude humaine : une preoccupation palpable dans la 
pensee scientifique contemporaine 
En sa recherche de la completude humaine, qu'il situait pour les moines de la grande 
famille benedictine, dans le cadre du vceu de conversion des moeurs6 et qu'il placait, pour 
1
 A. T. PADOVANO. The Human Journey. Thomas Merton : Symbol of a Century, [...], 1983, p. 170. Les 
mises en relief 1'ont 6t6 par Pauteure de la presente recherche. 
2
 P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness», The Merton 
Journal (UK), vol. 5, n° 2,1998, p. 27-38. 
3
 P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness*, [...], 1998, 
p. 30. 
4
 P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness», [...], 1998, 
p. 31. 
P. M. PEARSON. «Thomas Merton and the Christian Search for Wholeness and Holiness», [...], 1998, 
p. 35. 
Le lecteur est invit6 a se rearer au volet 1 de la pr&ente recherche. 
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les Chretiens, dans le cadre de leur engagement baptismal , Merton rejoint la 
preoccupation de certains chercheurs contemporains pour qui la maturation humaine vers 
la completude ne peut se vivre hors des grands passages, des grandes ruptures inherentes 
au processus de la conversion. Nous pensons tout particulierement au philosophe et 
theologien canadien Bernard Lonergan qui a enrichi la pensee contemporaine de sa 
reflexion philosophique sur la conversion2. Nous pensons egalement au theologien 
americain W. Conn qui a consacre un large pan de sa recherche theologique sur la realite 
de la conversion chretienne, laquelle a culmine avec la publication en 1986 de : Christian 
Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender3. 
L'un et 1'autre de ces chercheurs a su elargir le regard a poser sur la conversion 
chretienne, en la situant dans le long processus de transformation humaine, voire de 
mutation profonde, a laquelle doit faire face tout humain, s'il veut s'accomplir comme 
personne humaine. C'est-a-dire, s'il veut aller au bout de lui-meme dans toute la 
profondeur et l'epaisseur de son humanite. Bref, s'il veut devenir pleinement humain. 
Pour Lonergan, a un niveau de reflexion philosophique, il ne fait aucun doute que 
1'humain doive franchir trois et meme quatre grands passages4, le menant a autant 
1
 Le lecteur est invite a se reT6rer aux volets 1 et 2 de la prgsente recherche. 
2
 C'est dans le cadre de sa recherche sur les fondements d'une methode en theologie que Lonergan a 
propose' sa vision de la conversion. Nul n'est besoin de souligner l'influence evidente de Lonergan sur 
toute une generation de chercheurs, dont W. Conn, qui s'en sont inspires dans le cadre de leur recherche 
sur la conversion chretienne, ouvrant un vaste public, a cette nouvelle r£alite" d'une quadruple conversion, 
a laquelle sont convies les humains au cours de leur vie. II s'agit des conversions intellectuelle, morale, 
affective et religieuse. B. J. F. LONERGAN. Pour une methode en theologie, coll. « Cogitatio Fidei» 
n°93, traduction sous la direction de L. Roy, Paris, Montreal, Cerf et Fides, 1978 (1972), 468 p. 
W. E. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, New 
York/Mahwah, Paulist Press, 1986, 347 p. 
3
 W. E. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, 347 p. 
4
 Alors que dans Pour une methode en theologie, publ&e dans sa version originate anglaise en 1972, 
Lonergan mentionne l'existence de trois grandes conversions : les conversions intellectuelle, morale et 
religieuse, dans ((Natural Right and Historical Mindedness», public en 1977, il ajoute aux conversions 
intellectuelle et morale, la conversion affective. Or dans ses nombreuses references a Lonergan, Conn, un 
etudiant de Lonergan*, identifie bien ces quatre grandes conversions - les conversions intellectuelle, 
morale, affective et religieuse. B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration», Pour une 
methode en theologie, [...], 1978, (1972), p. 272-280; ((Natural Right and Historical Mindedness», 
Ethical Wisdom, Washington, D. C. American Catholic Philosophical Association, 1977, p. 132-143. 
Cette derniere reflexion lonergannienne a 6t6 traduite en francais sous le titre de « Le droit naturel et la 
mentalite historique », Les voies d'une theologie methodique. Ecrits theologiques choisis, traduction 
P. Lambert et L. Roy, coll. « Recherches Theologie », n° 27, Paris, Tournai et Montreal, Desciee et 
Bellarmin, 1982, p. 222. 
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d'horizons nouveaux, requerant autant de volte-face douloureux et exigeant, s'il veut, 
comme personne humaine, acceder a « une profondeur, une largeur et une richesse de 
plus en plus grande. '» C'est « [cette] volte-face et ce nouveau commencement [qui] 
constituent ce que Ton entend par la conversion 2», affirme Lonergan. II y en a quatre, 
comme nous l'avons mentionne precedemment. II s'agit des conversions intellectuelle, 
morale, et religieuse tres bien definies par Lonergan dans: Pour une methode en 
theologie (1978 [1972])3 et de la conversion affective, brievement presentee dans : « Le 
droit naturel et la mentalite historique » (1982 [1977])4. 
Dans cette derniere reflexion, Lonergan presente habilement et tres succinctement 
l'essentiel de ces conversions intellectuelle, morale et affective, auxquelles sont convies 
les humains en marche vers leur realisation comme personne. Nous en reprenons le 
contenu avec les mots memes de Lonergan : 
De plus, comme toujours, l'emancipation prend sa racine dans le 
depassement de soi ; mais dans le contexte contemporain, ce 
depassement de soi implique une conversion intellectuelle, 
morale et affective. En tant qu'intellectuelle, cette conversion 
permet d'etablir une nette distinction entre le monde de 
l'immediatete et le monde mediatise par la signification, entre les 
criteres appropries aux operations du premier et les criteres 
appropries aux operations du second. Ensuite, en tant que 
morale, cette conversion reconnait une distinction entre les 
satisfactions et les valeurs, et elle s'engage envers les valeurs 
meme quand celles-ci sont en conflit avec les satisfactions. 
* Cette information relative a la relation etudiant/enseignant, liant Conn a Lonergan, a 6te soulign£e par 
W. Kramer dans sa recension du livre precis de Conn. D. W. KRAMER. «Review of: W. E. CONN, 
Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender*, New 
York/Mahwah, Paulist Press, 1986, 347 p. The Merton Annual, vol. 1, 1988, p. 353. Kramer y precise 
cette relation de maitre a etudiant, tout en soulignant I'apport de Conn a la reflexion contemporaine sur 
la conversion chretienne. II 6crit: «Conn, professsor of Religious Studies at Villanova University and 
editor of Horizons, Journal of the College Society, agrees with Bernard Lonergan, his former teacher 
and a major presence in this volume, that "reflection upon conversion can provide an appropriate 
foundation for a contemporary empirical theology."». W. KRAMER. «Review of: W. E. Conn. 
Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrenders, [...]», 1988, 
p. 353. 
1
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en thiologie, [...], 1978 
(1972), p. 272. 
2
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978, 
(1972), p. 272. 
3
 B. J. F. LONERGAN. « Conversion et disintegration », Pour une methode en theologie, [...], 1978, 
(1972), p. 272-280. 
4
 B. J. F. LONERGAN. « Le droit naturel et la mentalite historique», Les voies d'une theologie 
methodique, [...], 1982 (1977), p. 222. 
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Finalement, en tant qu'affective, elle amene un engagement 
envers 1'amour au foyer, la loyaute dans la communaute et la foi 
dans la destinee de l'homme.1 
Quant a Conn, se situant dans un triple cadre de reflexion : une reflexion philosophique 
inspiree de Lonergan2, une reflexion psycho developpementale inspiree des grands 
psychologues du developpement que sont: Erikson, Fowler, Kegan, Kohlberg et Piaget3, 
et une reflexion theologique illustree par la vie de Thomas Merton, il fait ressortir un 
parallele hautement significatif pour la sensibility contemporaine, entre les grandes etapes 
de maturation humaine, allant de l'enfance a l'age adulte, et les divers types de 
conversion identifies par Lonergan, dont il fait une relecture a travers la grille 
hermeneutique chretienne4. Ce faisant, Conn apporte une touche contemporaine au 
discours chretien sur la conversion, tout en permettant a ses lecteurs Chretiens de 
s'approprier la specificite de la conversion chretienne. 
Une specificite chretienne que Conn decrit ainsi, dans les toutes premieres pages de sa 
monographic: 
Thus Christian conversion is viewed not as one more conversion 
to be added to the moral, affective, cognitive, and religious 
quartet, but as the specific shape these conversions take when 
focused on Jesus in the symbolic context of the Christian story. 
From this consideration, emerges the personal measure of 
Christian living: the conscience which has experienced the 
fullness of Christian conversion - the loving, compassionate 
conscience rooted in Jesus' God and structured by universal 
principles of justice. This is the morally autonomous conscience 
that has completely surrendered itself in religious conversion.5 
1
 B. J. F. LONERGAN. « Le droit naturel et la mentality historique », Les voies d'une theologie 
methodique, [...], 1982, p. 222. La mise en relief I'a 6t6 par l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 W. E. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, p. 34-35. 
3
 W. E. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, p. 36-37. 
4
 W. E. CONN. ((Christian Conversion: The Moral Dimension)) et «Christian Conversion: The Religious 
Dimension)), Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, p. 158-21 let p. 212-268. 
5
 W. E. CONN. «Preface», Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and 
Surrender, [...], 1986, p. 2. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la presents recherche. 
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Une specificite chretienne que ce theologien americain situe de facon non equivoque dans 
la trajectoire du cheminement vers l'accomplissement de soi, vers la completude 
humaine, affirmant aux termes de sa conclusion generate: «Christian religious 
conversion is not the antithesis but the completion of personal development toward self-
transcending autonomy. » 
En bref 
Si nous voulons resumer cette premiere interpellation mertonnienne orientee vers la 
recherche de la completude humaine dans le processus de conversion, nous pouvons 
affirmer que, recherchee par Merton et mise en evidence dans le cursus scientifique 
consacre a Merton et a son ceuvre, une telle recherche de la completude humaine, en se 
taillant une place dans la pensee scientifique contemporaine, temoigne de l'avant-
gardisme de Merton, manifeste la touche toujours actuelle de ses ecrits, et laisse entrevoir 
une des raisons qui explique l'attrait toujours vif de la pensee mertonnienne qui a su et 
sait encore repondre a une des soifs les plus ressenties de nos contemporains, en leur 
desir de devenir eux-memes. 
7.2 Une seconde interpellation : I'entree dans une conscience universelle 
Introduction 
En nous arretant a cette seconde interpellation qui se propose a nous dans le cadre de 
notre recherche consacree a la theologie de la conversion chez Merton, et que nous avons 
nomme : entree dans une conscience universelle, nous ferons ressortir dans les pages qui 
suivent, comment cette entree dans une conscience universelle se presente comme : i) un 
souci bien present chez Merton, ii) un souci mertonnien mis en evidence par les 
chercheurs, iii) et un souci present dans la pensee scientifique contemporaine. 
1
 W. E. CONN. ((Conclusion: Christian Conversion)), Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 1986, p. 268. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de 
la presente recherche. 
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7.2.1 L'entree dans une conscience universelle : une preoccupation constante de Merton 
Atteindre une conscience universelle, c'est-a-dire, atteindre une conscience ouverte sur et 
a l'universel, constitue une preoccupation omnipresente dans les ecrits mertonniens des 
annees soixante. Des 1960, dans « Notes for a Philosophy of Solitude '», Merton precise 
le necessaire et inevitable lien entre la conversion chretienne et 1'entree dans une 
conscience universelle, qui, pour sa part, temoigne de la fecondite de cette conversion. Et, 
tout au long de cette derniere decade de vie, Merton revient sans cesse sur le sujet2, 
1
 T. MERTON. «Notes for a Philosophy of Solitude», Disputed Questions, New York, Farrar, Straus and 
Cudahy, 1960, p. 177-207. 
2
 Une telle invitation a s'ouvrir et a dfyasser ses propres frontieres personnelles: psychologiques, 
culturelles et religieuses, se voit explicitement mentionn^e par Merton dans les Merits suivants, que nous 
prdsentons selon un ordre alphab&ique. Cette invitation se voit tout particulierement pr&ente dans les 
Merits mertonniens retenus dans le cadre du troisieme volet de notre recherche. Cette question de l'entrte 
en la conscience universelle est done abordee dans : 
- ((Christian Culture Needs Oriental Wisdom», Catholic World, n° 195, May 1962, p. 78-79. Abordant la 
question de la « catholicity », Merton rappelle a ses lecteurs, la dimension d'universalite" que le concept 
de ((catholicity » implique obligatoirement de par son 6tymologie, et leur propose, conune moyen de 
parvenir a cette « catholicity », la voie d'un dialogue ouvert et sincere. II 6crit: ((At least this much can 
and must be said: the "universality" and "catholicity" which are essential to the Church necessarily 
imply an ability and a readiness to enter into dialogue with all that is pure, wise, profound and humane 
in every kind of culture.» 
- Conjectures of a Guilty Bystander, Garden City, New York, Image Books, A Division of Doubleday & 
Company, Inc. 1966, p. 143-144. PrdoccupS par les divisions qui existent entre les diverses confessions 
religieuses chr&iennes, plus splcifiquement par le fosse' existant entre le protestantisme et le 
catholicisme, Merton d&ionce les limites propres a la centration exclusive sur soi et appelle ses 
lecteurs a s'ouvrir le cceur, faisant valoir qu'en cette ouverture, ils deviendront encore plus eux-mSmes. 
II 6crit: «The heresy of individualism: thinking oneself a completely self-sufficient unit and asserting 
this imaginary "unity" against all others. The affirmation of the self as simply "not the other." But 
when you seek to affirm your unity by denying that you have anything to do with anyone else, by 
negating everyone else in the universe until you come down to you: what is there left to affirm? [...] 
The true way is just the opposite: the more I am able to affirm others, to say "yes" to them in myself, 
by discovering them in myself and myself in them, the more real I am. I am fully real if my own heart 
says yes to everyone. 
I will be a better Catholic, not if I can refute every shade of protestantism, but if I can affirm the truth 
in it and still go further.» Les mises en relief l'ont 6t6 par Merton. 
- «From Pilgrimage to Crusade», Mystics and Zen Masters, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1967 
(1964), p. 112. Dans cette reflexion inspired du temps des Croisades, Merton invite ses lecteurs a voir 
en l'6tranger c6toy6 au fil des jours et des rencontres, un « autre Christ ». II 6crit: «We have to come 
to the end of a long journey and see that the stranger we meet there is no other than ourselves - which 
is the same as saying that we find Christ in him. 
For if the Lord is risen, as He said, He is actually or potentially alive in every man. Our pilgrimage to 
the Holy Sepulchre is our pilgrimage to the stranger who is Christ our fellow-pilgrim and our brother.)) 
- ((Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 (1968), 
p. 334. Abordant la question de la conversion chretienne, Merton affirme 1'inevitable ouverture qu'elle 
provoque dans le coeur des chrdtiens. C'est ce qu'il affirme a ses interlocuteurs asiatiques: «In the 
process of this change the individual ego was seen to be illusory and dissolved itself, and in place of 
this self-centered ego, came the Christian person, who was no longer just the individual but was Christ 
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invitant sans relache ses lecteurs a oser quitter la securite des frontieres de leur 
individuality, pour s'ouvrir a l'autre, aux autres, a tout et a tous, comme il l'exprime de 
facon tres poetique dans : Day of a Stranger1 en 1967, y lancant cette exclamation : «It is 
time to visit the human race. » 
De cette conscience universelle a laquelle doit acceder le chretien, de cet homme 
universel que le chretien est appele a devenir, parce que «tout autre » est Christ3, Merton 
precise, au cours des annees, les contours et les conditions d'accession. Deja en 1962, il 
precisait rouverture de cceur et d'esprit qu'une telle conscience universelle exige, 
concluant ainsi ses propos tenus dans : «Christian Culture Needs Oriental Wisdom», en 
affirmant: «the "universality" and "catholicity" which are essential to the Church 
necessarily imply an ability and readiness to enter into dialogue with all that is pure, 
wise, profound and humane in every kind of culture.4» Alors qu'en 1967, il reaffirme 
dwelling in each one. So in each one of us the Christian person is that which is fully open to all other 
persons, because ultimately all other persons are Christ.» 
- «Prayer and Conscience)), Thomas Merton in Alaska. Prelude to The Asian Journal, The Alaskan 
Conferences, Journals and Letters, New York, A New Directions Book, 1989 (1968), p. 135. Abordant 
la question de la priere, Merton leve le voile sur l'ouverture a l'autre et a la conscience universelle, 
qu'elle rend possible. II dcrit: «When I pray I am, in a certain sense, every body. The mind that prays 
in me is more than my own mind, and the thoughts that come up in me are more than my own thoughts 
because this deep consciousness when I pray is a place of encounter between myself and God and 
between the common love of everybody. [... ] 
[...] I meet other people not only in outward contact with them, but in the depths of my own heart. I 
am in a certain sense more one with other people in that which is most secret in my heart that I am 
when I am in external relations with them. The two go together; you can't separate them.» 
- «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966», Introductions East & West, The 
Foreign Prefaces of Thomas Merton, [...], 1981, p. 91-92. Abordant la question de la fgcondite" de la 
vie solitaire, Merton en degage le grand fruit d'ouverture a l'autre et aux autres. II 6crit: «The true 
unity of the solitary life is the one in which there is no possible division. The true solitary does not 
seek himself, but loses himself. [...] 
He is attuned to all the Hearing in the world, since he lives in silence. He does not listen to the ground 
of being, but he identifies himself with that ground in which all being hears and knows itself. [...] The 
paradox of solitude is that its true round is universal love. [...] 
[...] He is undivided in himself because he is open to all. He is open to all because the one love that is 
the source of all, the form of all and the end of all, is one in him and in all. He is truly alone who is 
wide open to heaven and earth and closed to no one.» 
1
 T. MERTON. Day of a Stranger, Introduction by R. Daggy, Salt Lake City, Gibbs M. Smith, 1981 
(1967), 63 p. L'integrate de cette courte oeuvre poetique a 6t6 publide sous le meme titre dans The 
Hudson Review, vol. 20, n° 2, 1967, p. 211-218. 
2
 T. MERTON. Day ofaStranger, [...], 1981 (1967), p. 53 
3
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 334. 
4
 T. MERTON. ((Christian Culture Needs Oriental Wisdom», [...], 1962, p. 78-79. 
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Pobligatoire necessite pour tous les Chretiens d'accueillir « l'autre », l'etranger, comme 
une autre « soi-meme », comme le Christ lui-meme1. 
Or, il est tres clair pour Merton, que seules la priere et la conversion du coeur qu'elle 
suscite peuvent provoquer et nourrir l'ouverture du coeur humain a sa dimension 
universelle en Christ, une ouverture qui permet au chretien de devenir totalement lui-
meme, en le faisant devenir pleinement universel2. Et il est de plus evident que, pour 
Merton, ce n'est que dans les profondeurs du coeur humain, dans ce lieu du « vrai moi » 
ou habite le Christ et son Esprit, que l'humain peut esperer entrer en cette conscience 
universelle et advenir en cet homme universel, qu'il est appele a devenir. C'est l'essentiel 
du message mertonnien affirme de facon tres saisissante dans sa conclusion a: «Notes for 
a Philosophy of Solitude» (1960). Merton y resume de facon admirable sa pensee sur la 
conversion chretienne, en y faisant nettement appel a la triple cle biblique de Mc 8, 34; 
Jn 3,7 et Ga 2,20a, et en y exploitant sa metaphore des « vrai et faux moi». II y ecrit: 
The shallow "I" [faux moi] of individualism can be possessed, 
developed, cultivated, pandered to, satisfied: it is the center of all 
our strivings for gain and for satisfaction, whether material or 
spiritual [Mc 8, 34]. But the deep "I" of the spirit, of solitude and 
of love, cannot be "had," possessed, developed, perfected. It can 
only be, and act according to deep inner laws which are not of 
man's contriving, but which come from God. They are the Laws 
of the Spirit, who, like the wind, glows where He wills [Jn 3, 7]. 
This inner "I" IVrai moil who is always alone, is always 
universal: for in this inmost "I" my own solitude meets the 
solitude of every other man and the solitude of God. Hence it is 
beyond division, beyond limitation, beyond selfish affirmation. It 
is only this inmost and solitary "I" that truly loves with the love 
and the spirit of Christ. This "I" is Christ Himself, living in us 
[Ga 2,20a]: and we, in Him, living in the Father.3 
7.2.2 L'entree dans une conscience universelle : une preoccupation mertonnienne 
soulienee par les chercheurs 
Plusieurs chercheurs, depuis les trente dernieres annees, se sont penches sur 
1'extraordinaire ouverture de coeur et d'esprit de rhomme et du moine Merton. Leurs 
1
 T. MERTON. «From Pilgrimage to Crusade», Mystics and Zen Masters, [...], 1967 (1964), p. 112. 
2
 T. MERTON. «Prayer and Conscience)), Thomas Merton in Alaska, [...], 1989(1968), p. 135. 
3
 T. MERTON. «Notes for a Philosophy of Solitude», Disputed Questions, [...], 1960, p. 207. La mise en 
italique l'a 6t6 par Merton et le soulignement par l'auteure de la pr6sente recherche. 
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recherches ont culmine avec la tenue, en 2002, d'une Conference internationale, 
organisee par The Thomas Merton Society of Great Britain and Ireland, sous le theme : 
The World in my Bloodstream. Thomas Merton's Universal Embrace1. Unanimement, ces 
chercheurs ont souligne 1'apport mertonnien au dialogue interreligieux, son souci de 
rapprochement entre l'Occident et l'Orient, et son vif desir de voir s'ecrouler les barrieres 
et frontieres psycho-culturelles, religieuses et psycho-religieuses, entre les personnes, les 
nations et les peuples. 
La vie de Merton et ses ecrits, affirment ces chercheurs, temoignent de la largeur et de la 
force d'attraction exercees par la conscience universelle de ce moine-ecrivain. C'est une 
conscience universelle qu'ils ont vu se deployer dans ses ecrits, au fil du temps. Elle est 
qualifiee de cosmique, par Costello (1978)2 et temoigne de la maturite de sa foi, affirme 
Raab (1999)3. Cette conscience s'inscrit bien dans la vision paulinienne du Christ 
cosmique (Col 1, 15-20)4, comme 1'affirme Shannon (1992)5 et fait de Merton, selon 
1
 Commentant le theme de cette Conference internationale, l'&iiteur des Actes de cette Conference 
internationale en trace Porigine dans son «Introduction» et precise que l'expression «The World in my 
Bloodstream)) est tir^e du titre d'un poeme dcrit par Merton en 1966. II 6crit: «The World in My Blood 
Stream : Thomas Merton's Universal Embrace. The first part of this derives from the title of one of 
Merton's Eighteen Poems, 'With the World in my Blood Stream,' inspired by his encounter and 
friendship with the young student nurse in the summer of 1966. The subtitle derives from that sense of 
universality and inclusiveness that is increasingly apparent in his writings as he grew and developed as a 
monk, and as a person in his years at Gethsemani.» A. STUART. «Introduction», The World in My 
Bloodstream. Thomas Merton's Universal Embrace, Papers from the 2002 Oakham Conference of the 
Thomas Merton Society of Great Britain and Ireland, A. Stuart (ed.), Abergavenny, Great Britain, Three 
Peaks Press, 2004, p. 7. Ce poeme amoureux de Merton, intitule" «With the World in my Blood Stream», 
a et6 publie aux pages 15-17 des Actes de ce Congres. II a fait Pobjet d'une Edition restreinte (250 
copies) dans le cadre de T. MERTON. Eighteen Poems, New York, New Directions, 1985 (1968), 62 p. 
2
 H. COSTELLO. «Thomas Merton: Pilgrim, FreeDom Bound», Cistercian Studies, vol. 13, n° 4, 1978, 
p. 347. 
3
 J. RAAB. «Encountering Others: Interpreting the Faith Development of Thomas Merton in Light of 
Fowler's "Stages of Faith"», Religious Education, vol. 94, n° 2, Spring 1999, p. 140-154. 
4
 Col 1, 15-20 : 
15 II est 1'Image du Dieu invisible, Premier-N6 de toute creature, 
16 car c'est en lui qu'ont 6fe cr&es toutes choses, dans les cieux et sur la terre, les visibles et les 
invisibles, Tr6nes, Seigneuries, Principaufes, Puissances ; tout a 6t6 cr66 par lui et pour lui. 
17 II est avant toutes choses et tout subsiste en lui. 
18 Et il est aussi la Tete du Corps, c'est-a-dire de l'Eglise : II est le Principe, Premier-Nd d'entre 
les morts, il fallait qu'il obtint en tout la primaute, 
19 car Dieu s'est plu a faire habiter en lui toute la Plenitude 
20 et par lui a rdconcilier tous les 6tres pour lui, aussi bien sur la terre que dans les cieux, en faisant 
la paix par le sang de sa croix. 
5
 W. H. SHANNON. ((Religions of the World», Silent Lamp. The Thomas Merton Story, New York, 
Crossroad, 1992, p. 272. 
Ouvrant ses propos sur la vision cosmique paulinienne, Shannon icht au sujet de Merton: «The 
profoundest journey of Merton's life was toward the "East" - toward him who is Lord of the universe. 
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Pexpression de Beltran et Petisco (2004): « an inhabitant of an eschatological Kingdom 
and a member of a Mystical Body.1 » Et surtout, cette conscience universelle prend le 
visage du coeur de compassion de Merton. Un coeur aimant, ouvert, sans frontiere, dont 
sont temoins les lecteurs de Merton, dans la description qu'il fait de son experience 
mystique vecue le 3-12-1968, devant la statue du Bouddha a Polonnaruwa2, et sur lequel 
Lipski (1983) et Grayston (2004) attirent l'attention. 
Le premier, dans le cadre d'un retour sur cette experience mystique de Merton, affirme : 
The date of this mystic experience was December 3, one week 
before Merton's death; his statement: 'I don't know what else 
remains' assumes special significance. He had found the great 
compassion, mahakaruna, which prompted him to proclaim the 
interdependence of all beings during his last talk in Bangkok, 
two hours before his earthly exit. For a Christian monk to couch 
his spiritual attainment in Buddhist terminology might indicate 
that he had concluded there was a point of convergence of 
Christian and Buddhist experience. 3 
Alors que le second, decrivant les deux grands poles de la conscience 
universelle mertonnienne, reaffirme la compassion du coeur dans laquelle 
Merton est entre. II ecrit: 
I turn now to the other dimension of Merton's universal 
embrace, the outer-directed love, the great compassion, the 
mahakaruna, with which he reached out to the world of politics 
For the Risen Christ, whom the liturgy is fond of calling the Oriens, the East, is not just the Christ of the 
Christian West. He is, as Paul puts it so strikingly in Colossians, the Cosmic Christ through whom and 
for whom God made all things and in whom God reconciles all peoples to God's very self, breaking 
down all barriers of separation. Merton's archetypal journey to the East was not finally fulfilled until his 
experience of the known Christ of the Christian tradition met the unknown Christ of Asia, and he began 
to understand that the Logos of God is not a Western Word but a divine-human Word speaking in diverse 
ways and in varied cultures to all women and men of good will.» 
F. BELTRAN LLAVADOR et S. PETISCO MARTINEZ. «Thomas Merton's World Discourse: 
Economic Globalization versus Religious Universality)), The World in My Bloodstream. Thomas 
Merton's Universal Embrace, [...], 2004, p. 171. 
' Merton partage le contenu de cette experience mystique dans : The Asian Journal of Thomas Merton, 
[...], 1973 (1968), p. 233-236. 
A. LIPSKI. «Merton in Asia», Thomas Merton and Asia. His Quest for Utopia, Cistercian Studies Series 
n° 74, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 1983, p. 64-65. Les auteurs du « Glossaire » de: 
The Asian Journal of Thomas Merton ont opte" pour la definition que Chakravarty apporte a ce mot de 
mahakaruna. lis le deTinisse ainsi: «Mahakaruna : "the great compassion of the Buddha."». The Asian 
Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 385. 
625 
and culture, of violence and nonviolence, of intra-faith and 
interfaith encounter.l 
7.2.3 L'entree dans une conscience universelle : une experience de maturite humaine sur 
laquelle s'est penchee la communaute scientifique 
Merton s'est lui-meme laisse transformer pour naitre a son « coeur de chair ». II est 
devenu dans la derniere decade de sa vie, toute ouverture de coeur et d'esprit a l'autre, 
aux autres, a tout et a tous. Dans 1'exhortation qu'il adressait a ses freres et sceurs en 
humanite, a s'ouvrir, eux aussi, a l'autre, et a entrer dans une telle conscience universelle, 
Merton leur a propose de franchir l'ultime seuil d'un long parcours de maturation 
humaine. C'est un tel parcours de maturation humaine que les psychologies du 
developpement, en ce XXe siecle, ont longuement scrute dans le cadre de recherches qui 
suscitent toujours un vif interet, en cette promesse de realisation et d'accomplissement de 
soi qu'elles recelent, et en la lumiere qu'elles jettent sur leur inlassable quete identitaire. 
Nous devons a Conn d'avoir, dans: Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrender (1986), finement analyse le fruit des 
recherches de plusieurs de ces chercheurs et d'en avoir fait une lecture a travers la grille 
lonerganienne des quatre types de conversion precites - les conversions intellectuelle, 
morale, affective et religieuse. De plus, nous lui devons d'avoir vu, en cette entree dans la 
conscience universelle, l'expression d'une conversion religieuse en voie de 
parachevement, en la liberie de coeur et d'esprit dans laquelle elle place l'humain, et en 
cet amour de compassion sur laquelle elle ouvre2. Nous devons egalement a James 
Fowler, auteur de : Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the 
Quest for Meaning (1981)3, d'avoir aborde la realite de la foi en termes de 
developpement psycho-religieux, et d'en avoir identifie six grandes etapes, aux termes 
1
 D. GRAYSTON. ((Finding 'the Great Compassion, Mahakanmd: Thomas Merton as Transcultural 
Pioneer», The World in My Bloodstream. Thomas Merton's Universal Embrace, [...], 2004, p. 60. La 
mise en relief l'a €t€ par Grayston. 
2
 Conn deTinit ainsi, dans une formule tres synth&ique, ce qu'il entend par l'amour de compassion. II 6crit: 
«the radical religious conversion of Christian conscience finds its fullest realization in loving compassion 
- the self-transcending perfection of human empathy and iustice.» W. E. CONN. ((Conclusion: Christian 
Conversion)), Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, [...], 
1986, p. 268. Le soulignement l'a 6t6 par l'auteure de la pr&ente recherche. 
3
 J. W. FOWLER. Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the Quest for Meaning. 
San Francisco, Harper & Row, Publishers, 1981, 332 p. 
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desquelles l'humain accede a une « foi ouverte a l'universel » (universalizing faith), 
ouvrant la porte a la conscience universelle. De cette foi ouverte a l'universel, Fowler 
presente quelques grands traits qui en definissent les contours. Ces traits, il les expose 
succinctement dans : Stages of Faith (1981), affirmant les retrouver actifs dans la vie de 
quelques personnalites publiques, dont celle de Thomas Merton. II ecrit: 
We must not fail to attend in the descriptions of Stage 6 to the 
criteria of inclusiveness of community, of radical commitment to 
justice and love and of selfless passion for a transformed world, a 
world made over not in their images, but in accordance with an 
intentionality both divine and transcendent. 
When asked whom I consider to be representatives of this Stage 
6 outlook I refer to Gandhi, to Martin Luther King, Jr., in the last 
years of his life and to Mother Teresa of Calcutta. I am also 
inclined to point to Dag Hammarskjold, Dietrich Bonhoeffer, 
Abram Heschel and Thomas Merton. 
Pour l'un et l'autre de ces chercheurs, un theologien pour le premier et un psychologue 
du developpement pour le second, l'humain est appele a croitre comme personne 
humaine, a franchir un certains nombre d'etapes de croissance, done a se maintenir en 
marche. Pour eux deux, l'aventure humaine appelle la marche et l'avancee vers cette 
conscience universelle. Une avancee qui prend le visage d'un coeur s'elargissant toujours 
plus, d'un esprit s'ouvrant sans cesse au-dela de tous prejuges et comportements 
autosuffisants, et d'une liberie toujours plus radicale, capable d'accueil respectueux et 
sincere des differences. Bref, une avancee fondee sur une transformation en profondeur 
de la personne humaine, ce qui, de fait, se nomme en langage religieux : « conversion ». 
Or, selon William Thompson3, une telle entree dans la conscience universelle, qui 
annonce la realisation de la Promesse du retour du Christ et temoigne du Christ ressuscite 
a l'ceuvre, appelle l'elargissement de l'experience chretienne du Christ ressuscite, et une 
1
 Malgre' l'insertion du verbe « universaliser » dans les dictionnaires francais, nous avons prefere" traduire 
«universalizing» par « ouvert sur l'univers » et non par « universalisant», pour respecter le sens apporte" 
a cette expression par Fowler, et pour eViter l'ambigufte' que pourrait cacher l'expression 
« universalisant», dans le sens d'imposition de la foi chretienne a tous les humains. 
2
 J. W. FOWLER. «Stage 6. Universalizing Faith», Stages of Faith. The Psychology of Human 
Development and the Quest for Meaning. [...], 1981, p. 201. La mise en relief l'a 6te" par Fowler. 
3
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions», Theological Studies, vol. 37, 1976, p. 381-409 et «Merton's Contribution to a 
Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. Pilgrim in Process, D. Grayston and M. Higgins 
(eds.), Toronto, Griffin House, 1983, p. 147-169. 
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re-visitation de Pactuelle christologie. Aussi, c'est en ce nouveau contexte de 
planetisation et de mondialisation, que Thompson, s'inspirant de William Johnston1, 
propose une christologie davantage centree svir la relecture, pour aujourd'hui, de 
l'experience personnelle et collective du Christ Ressuscite2. II y invite ses lecteurs a poser 
un regard nouveau sur le Christ Jesus, en fonction de leur propre experience planetaire. 
Le Christ se presente alors aux Chretiens, comme la pierre angulaire de ce mouvement de 
mondialisation devant lequel rhumanite est maintenant placee, et comme le garant de la 
fecondite de cette nouvelle ere de Phistoire dans laquelle avance l'humanite. De ce Christ 
Jesus, Thompson affirme ceci: 
Jesus is now a principle of universalization in our midst, drawing 
us from partiality and compromise towards cosmification and 
universalization. This would not mean that as we grow in our 
relationship with Christ our other human relationships disappear, 
nor that our human brethren and our earthly world are mere 
means to a better relationship with Jesus. Rather as a co-present 
principle of universalization Jesus draws us from that self-
clinging which makes authentic relationships impossible.3 
Et poursuit, en concluant: 
Briefly, to celebrate and confess in the risen Christ is to commit 
oneself to that passage from absorption to universality, from 
partiality to final transcultural integration.4 
En bref 
Pour resumer l'essentiel de cette seconde interpellation de Merton, que nous avons 
identifiee a l'entree dans une conscience universelle, nous pouvons affirmer d'abord, que 
Merton, aux termes de son parcours humain, en son ouverture de coeur et d'esprit, est lui-
meme entre en cette conscience universelle, et qu'il y a expressement invite, non 
1
 Thompson s'est fortement inspire de W. JOHNSTON. Silent Music. The Science of Meditation, et plus 
specifiquement de la seconde partie de cet ouvrage sur la « conscience », pour fonder sa christologie du 
Ressuscite\ W. JOHNSTON. Silent Music. The Science of Meditation, New York, Harper & Row, 
Publishers, 1974,190 p. 
2
 Les contours et les £l£ments de cette christologie renouvetee apparaissent dans les deux ouvrages pr6cite"s 
de Thompson. Nous y reviendrons au point suivant. 
3
 W. M. THOMPSON. «Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton Pilgrim 
in Process, [...], 1983, p. 162. La mise en relief l'a 6te" par l'auteure de la pr&ente recherche. 
4
 W. M. THOMPSON. «Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton Pilgrim 
in Process, [...], 1983, p. 163. 
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seulement ses coreligionnaires, mais egalement tous ses freres et soeurs en humanite. 
Nous pouvons de plus affirmer, que cette preoccupation mertonnienne a ete fortement 
soulignee dans le cadre de recherches consacrees a rhomme Merton, et a son ceuvre et 
que plus, encore, elle s'inscrit admirablement bien dans les nouveaux creneaux de 
reflexions et de recherches qui s'imposent aux chercheurs de ce debut de siecle, 
confrontes a un vaste mouvement de mondialisation et de planetisation. Pour faire face de 
facon constructive a cette mondialisation qui s'impose a eux, Merton, tout comme les 
psychologues du developpement, mettent nos contemporains au defi de se realiser comme 
personne humaine, en franchissant l'ultime etape de transformation personnelle, ou si 
Ton prefere en contexte religieux, l'ultime etape de conversion religieuse, qui les 
amenera a une ouverture de coeur et d'esprit qui soit « sans condition», done 
universelle. Pour les Chretiens, rappelle Merton, une telle ouverture se modele sur 
ramour universel du Christ et prend en Lui sa source. 
7.3 Une troisieme interpellation : I'accession a la maturite humaine transculturelle 
Introduction 
De la meme maniere avec laquelle nous avons procede dans le cadre de notre analyse des 
premiere et seconde interpellations, nous approcherons cette troisieme interpellation, que 
nous nommons : I'accession a la maturite humaine transculturelle, sous trois facettes : i) 
celle d'une realite qui s'est imposee a Merton, ii) celle d'une preoccupation mertonnienne 
soulignee par les chercheurs iii) et celle d'une manifestation de maturite humaine, 
analysee par certains chercheurs contemporains. 
7.3.1 L'accession a la maturite humaine transculturelle : une realite qui s'est imposee a 
Merton 
Si la recherche de la completude humaine par Merton traverse les trois decades de sa vie 
monastique, et si 1'entree dans la conscience universelle en marque la derniere decade, la 
prise de conscience que fait Merton de la dimension transculturelle de sa vocation 
monastique n'apparait que plus tardivement dans ses ecrits. Annoncee en 1966 dans : 
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Conjectures of a Guilty Bystander^, ce n'est qu'en 1968, apres avoir ete profondement 
saisi par sa decouverte de Reza Arasteh, par les fruits de la recherche de ce dernier2, et 
par le concept de maturite humaine transculturelle, expose par celui-ci, que Merton 
affirme, avec la conviction qu'on lui connait que, par vocation, les Chretiens, et par voeu, 
les moines sont appeles a une telle maturite transculturelle. 
Cette maturite humaine transculturelle, Merton la definit en 1'appliquant au cadre de foi 
chretienne et en soulignant la nouvelle naissance qu'elle implique, l'entree en la 
conscience universelle qu'elle suppose, et le caractere eschatologique sur lequel elle 
ouvre. 
C'est en abordant la realite de la nouvelle naissance et l'entree dans la conscience 
universelle que, dans un premier temps Merton presente des elements definissant la 
maturite humaine transculturelle. II les expose en ces termes : 
Final integration is as state of transcultwal maturity far beyond 
mere social adjustment which always implies partiality and 
compromise. The man who is "fully born" has an entirely "inner 
experience of life." He apprehends his life fully and wholly from 
an inner ground that is at once more universal than the empirical 
ego and yet entirely his own. He is in a certain sense "cosmic" 
and "universal man." He has attained a deeper, fuller identity 
than that of his limited ego-self which is only a fragment of his 
being. He is in a certain sense identified with everybody: or in 
the familiar language of the New Testament [...] he is "all things 
to all men." [1 Co 9, 22] He is able to experience their joys and 
sufferings as his own, without however becoming dominated by 
1
 Des le d£but de Conjectures of a Guilty Bystander, Merton, rlflechissant sur la chr&iente occidental et 
orientale, les Peres grecs et latins, les Mystiques russes et espagnols, annonce la dimension 
transculturelle de la vie humaine « en Christ». II 6crit: «If we want to bring together what is divided, we 
can not do so by imposing one division upon the other or absorbing one division into the other. But if we 
do this, the union is not Christian. It is political, and doomed to further conflict. We must contain all 
divided worlds in ourselves and transcend them in Christ.» T. MERTON. Conjectures of a Guilty 
Bystander, [...], 1966, p. 21. Le soulignement l'a && par Pauteure de la presente recherche 
2
 Les fruits de la recherche de R. Arasteh sont minutieusement exposes dans R. ARASTEH. Final 
Integration in the Adult Personality. A Measure for Health, Social Change, and Leadership, [...], 1965, 
xvii + 404 p. Cette oeuvre a 6te" r&ditde en 1975 sous le titre : Toward Final Personality Integration. A 
Measure for Health, Social Change, and Leadership, (2nd edition), New York, John Wiley & Sons, 1975, 
xvii + 291 p. C'est dans la « Preface » a cette seconde Edition qu'Arasteh t£moigne de l'influence de sa 
pens£e sur celle de Thomas Merton. A ce propos il 6crit: «The concept of intentional isolation, 
developed in Final Integration, stimulated the late Thomas Merton to explore the historical contribution 
of monasteries in assisting sensitive men to re-examine their assumptions about life.» R. ARASTEH. 
Toward Final Personality Integration. [...], 1975, p. xv. Lamise en relief l'a 6te" par Arasteh. 
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them. He has attained to a deep inner freedom - the freedom of 
the Spirit we read of in the New Testament. l 
Puis, dans un second temps, Merton elargit ses propos sur la maturite humaine 
transculturelle en ouvrant sur son caractere eschatologique. II le fait, tout en faisant appel, 
bien spontanement, a la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, autour de 
laquelle se deploie sa theologie de la conversion. II confirme ainsi que la maturite 
humaine transculturelle signe l'aboutissement d'un long processus de conversion. II 
poursuit done sa reflexion avec ces propos : 
For a Christian, a transcultural integration is eschatological. The 
rebirth of man and of society on a transcultural level [Jn 3, 7] is a 
rebirth into the transformed and redeemed time, the time of the 
Kingdom, the time of the Spirit, the time of the "end." It means a 
disintegration of the social and cultural self [Mc 8, 34], the 
product of merely human history, and the reintegration of that 
self in Christ [Ga 2, 20a], in salvation history, in the mystery of 
redemption, in the Pentecostal "new creation". But this means 
entering into the full mystery of the eschatological Church. 2 
Enfin, ce n'est que dans un troisieme temps, quelques mois apres la redaction de « Final 
Integration: Toward a 'Monastic Therapy' » (1968), dans le cadre de sa derniere prise de 
parole devant une assemblee internationale de moines appartenant a diverses traditions 
spirituelles - e'etait le jour de son deces accidentel le 10-12-1968 - que Merton precise le 
fondement biblique neotestamentaire de cette maturite humaine transculturelle en ce 
verset de VEpitre de Paul aux Galates {Ga 3, 28)3, et 1'applique a cette rencontre 
interreligieuse. II affirme alors a ses auditeurs : 
When I said that St. Paul was attacking religious alienation, I 
meant that really he meant very seriously what he said about 
"There is no longer Jew or Greek, there is no longer Jew or 
Gentile." [Ga 3, 28] There is no longer Asian or European for the 
1 Co 9,22 : « Je me suis fait faible avec les faibles, afin de gagner les faibles. Je me suis fait tout a tous, 
afin d'en sauver a tout prix quelques-uns. » 
T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», Monastic Studies, vol. 6, 1968, p. 93. 
Cette reflexion de Merton a €t€ inte"gralement reprise sous le meme titre, dans T. MERTON. 
Contemplation in a World of Action, London, George Allen & Unwin Ltd, 1971, p. 205-217. La mise en 
relief l'a 6t6 par l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 98. La mise en relief l'a 
6t6 par Merton. 
3
 Ga 3, 28 : « il n'y a ni Juif ni Grec, il n'y a ni esclave ni homme libre, il n'y a ni homme ni femme ; car 
tous vous ne faites qu'un dans le Christ Jesus. » 
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Christian. So while being open to Asian cultural things of value 
and using them, I think we also have to keep in mind the fact that 
Christianity and Buddhism, too, in their original purity point 
beyond all divisions between this and that. l 
7.3.2 L'accession a la maturite humaine transculturelle : une preoccupation et un apport 
mertonnien soulignes par les chercheurs 
Ce trait de maturite transculturelle de Merton et sa preoccupation de voir ses freres et 
soeurs en humanite acceder a une reelle maturite humaine ouvrant sur cette dimension 
transculturelle ont ete soulignes par plusieurs chercheurs: Thompson (1976 et 1983), 
Costello (1978), Lipski (1983), Law (1984), Shannon (1992), O'Connell (2002) et 
Grayston (2004)2. Parmi ceux-ci, Thompson (1983) et Grayston (2004) se distinguent par 
leur recherche consacree exclusivement a cette dimension transculturelle presente chez 
rhomme Merton et dans son oeuvre. Le premier a choisi de degager la contribution 
unique de Merton a la reflexion sur la conscience transculturelle. Le second a opte pour la 
presentation de Merton, comme un « pionnier » en matiere de conscience transculturelle. 
Si, des 1976, Thompson met en evidence l'apport mertonnien a la reflexion sur la 
conscience et l'identite transculturelle3, c'est en 1983 qu'il en degage plus longuement, 
1
 T. MERTON. «Marxism and Monastic Perspectives)), The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973 
(1968), p. 340. 
2
 H. COSTELLO. «Thomas Merton: Pilgrim, FreeDom Bound», [...], 1978, p. 351; D. GRAYSTON. 
((Finding 'the Great Compassion, Mahakarund: Thomas Merton as Transcultural Pioneer», The World 
in My Bloodstream, [...], 2004, p. 54-65; D. LAW. ((Transcultural Dimensions of Personal Integration. 
A Study of the Zen Buddhist 'Real Self in the Christian Tradition)), Dialogue (Colombo), vol. xi, 
nos 1-3, 1984, p. 24-34; A. LIPSKI. ((Merton in Asia», Thomas Merton and Asia. His Quest for Utopia, 
[...], 1983, p. 67; P. F. O'CONNELL. «Culture», The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, p. 95-
97; W. H. SHANNON. ((Conclusion. Thomas Merton, a Free Spirit)), Silent Lamp. The Thomas 
Merton Story, [...], 1992, p. 286-289; W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural 
Consciousness, and the Encounter of the World Religions)), [...], 1976, p. 400 et «Merton's 
Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. Pilgrim in Process, [...], 1983, 
p. 147-169. 
3
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions)), [...], 1976, p. 400. 
C'est dans le cadre de cette reflexion beaucoup plus large sur la conscience transculturelle et le dialogue 
interreligieux que Thompson precise l'apport unique de Merton, auquel il consacre une section de sa 
reflexion. Cet apport unique, il le souligne en ces termes : «What I found especially valuable in Merton, 
and a necessary clarification of Dunne, is his emphasis upon the acquisition of a transcultural identity, an 
identity capable of perspectivizing, appreciating, and thus discerning the true but partial values inherent 
in every culture. He thus shows that the collective or transcultural mind is no mere syncretistic mind. In 
this way he offers us a way of carrying out Davis' program of not "swallowing" everything that the 
various religions have to teach. Further, in endeavoring to understand both Dunne and Merton, it would 
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avec finesse et minutie, la contribution. Pour ce faire, Thompson s'appuie, entre autres et 
principalement sur «Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'» (1968), cet ecrit 
mertonnien le plus representatif en matiere de conscience et d'identite transculturelle. 
Dans un premier temps, ce chercheur expose les grands traits de ce qu'il considere €tre : 
la conscience transculturelle de Merton1, son anthropologic transculturelle2, et sa 
christologie transculturelle3. Dans un second temps, il precise la contribution unique de 
Merton comme «initiateur » d'une nouvelle conscience humaine. II formule ainsi la 
contribution mertonnienne, dans le cadre de l'enonce de son hypothese de travail, expose 
en ces termes : 
It is here that I would place the contribution of Thomas Merton, 
for few thinkers within the Western Christian tradition have done 
more than he to draw upon the rich resources of the Christian 
heritage to forge a new unifying "myth," or, to speak of its 
psychological correlate, a new unifying consciousness. 4 
Quant a Grayston, c'est dans le cadre de la conference internationale, precedemment 
mentionnee - The World in my Bloodstream. Thomas Merton's Universal Embrace 
(2002) - qu'il presente Merton comme un pionnier «transculturel» (transcultural 
pioneer). A cette fin, il precede a une analyse approfondie de deux ecrits mertonniens : 
Day of a Stranger (1967) et «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'» (1968). 
Dans le premier ecrit, Grayston affirme que Merton a su faire entrer ses lecteurs dans le 
souffle transculturel qui Panimait personnellement5, alors que dans le second, Grayston 
reaffirme, en ces termes, la preoccupation mertonnienne de voir les moines et moniales 
be a mistake to view their notions in a "quantitative" manner, as if the finally integrated man knew all the 
values inherent in every culture. Both seem to be speaking qualitatively. They have in mind the 
emergence of a man of sufficient inner calm and personal and cultural detachment that he is capable of 
recognizing the genuine values present in every person and every culture. Such an individual is able to 
become truly transcultural through the experience of our contemporary planetary world.» La mise en 
relief l'a 6t6 par Thompson. 
1
 W. M. THOMPSON. «Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. 
Pilgrim in Process, [...], 1983, p. 151-155. 
2
 W. M. THOMPSON. «Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. 
Pilgrim in Process, [...], 1983, p. 155-158. 
3
 W. M. THOMPSON. «Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. 
Pilgrim in Process, [...], 1983, p. 159-162. 
4
 W. M. THOMPSON. «Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. 
Pilgrim in Process, [...], 1983, p. 149. La mise en relief l'a 6t6 par Pauteurede la pr6sente recherche. 
5
 D. GRAYSTON. «Finding 'the Great Compassion, Mahakarund': Thomas Merton as Transcultural 
Pioneer», The World in My Bloodstream, [...], 2004, p. 54-55. 
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entrer dans leur pleine maturite humaine et acceder a la dimension transculturelle de leur 
etre. Commentant le libelle de cette importante reflexion de Merton, «Final Integration : 
Toward a 'Monastic Therapy'» (1968), Grayston souligne, en empruntant les mots 
memes de Merton, le lien entre le voeu de conversion des moeurs des moines, auquel fait 
reference Merton, et l'atteinte d'une maturite humaine ouvrant sur la dimension 
transculturelle. II ecrit: 
Merton's review of the Arasteh book was called 'Final 
Integration: Toward a "Monastic Therapy." ' Published by Brill 
in 1965, Merton read the book in January 1968. Merton 
particularly liked the book because it integrated reference to Sufi 
mystical attainment with other goals of psychotherapy, rather 
than calling for mere adjustment or acquiescence in the Freudian 
mode, which, in his view, was all that 'ordinary psychotherapy' 
could offer. By including the word 'monastic' in his subtitle, he 
was indicating that he saw Arasteh's understanding of therapy as 
supportive of what he thought should be the result of monastic 
conversatio or conversion morum: self-renewal, liberation, 
transformation, rebirth, 'the final and complete maturing of the 
human psyche on a transcultural level'.' 
7.3.3 L'accession a la maturite humaine transculturelle : une manifestation de maturite 
humaine. etudiee par la communaute scientifique 
Les ecrits mertonniens sont marques par 1'extraordinaire ouverture de coeur et d'esprit de 
l'homme Merton et par son extreme « sensibilite universelle et transculturelle ». lis ont 
de toute evidence laisse leurs traces sur la reflexion contemporaine autour de la 
conscience transculturelle. C'est la these soutenue par Thompson en 1976 et 1983, et 
dont nous venons d'exposer certains aspects. Parmi ces chercheurs qui ont, pour leur part, 
contribue a l'avancee de la reflexion contemporaine autour de cette realite de la 
conscience transculturelle, notre attention se porte vers deux d'entre eux, mentionnes 
precedemment, pour qui, l'accession a la conscience transculturelle, comme l'a observe 
1
 D. GRAYSTON. «Finding 'the Great Compassion, Mahakarund: Thomas Merton as Transcultural 
Pioneer», The World in My Bloodstream, [...], 2004, p. 56-57. Le soulignement l'a 6t6 par l'auteure de 
la pr&ente recherche et signale de plus, a l'attention du lecteur, cette citation de Merton tir6e de «Final 
Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 90. 
2
 Nous empruntons a Grayston cette expression de « sensibility transculturelle ». D. GRAYSTON. «Finding 
'The Great Compassion, Mahakarund: Thomas Merton as Transcultural Pioneer», The World in My 
Bloodstream, [...], 2004, p. 55. 
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Merton dans: « Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy' '» (1968), exprime 
l'aboutissement d'un long chemin de maturation humaine. 
Le premier, Reza Arasteh, aborde cette accession a la conscience transculturelle dans le 
cadre d'une reflexion plus large, traitant de « l'humain pleinement et ultimement unifie » 
(the fully and finally integrated man). Dans un resume de sa pensee sur le sujet, paru en 
1965 dans : American Journal of Psychoanalysis2, ce psychanalyste persan precise les 
grands traits de cet etat de conscience transculturelle auquel accede 1'humain pleinement 
mature. Parmi ces traits, Arasteh mentionne l'entree dans une conscience universelle, la 
disparition de toute mefiance et la disponibilite a l'elan premier de la vie3. 
Le second, William Thompson, approche cette realite de la conscience transculturelle 
avec le regard d'un theologien, d'ou le titre de sa reflexion: «The Risen Christ, 
Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World Religions» (1983). C'est 
apres avoir longuement reflechi sur la realite de la conscience historique et sur 1'impact 
de ces grandes experiences auxquelles fait face l'humanite, sur la maturation de la pensee 
humaine, que l'auteur etudie le rejaillissement sur la foi et la pensee chretiennes, de cette 
nouvelle experience contemporaine d'entree dans une conscience transculturelle. Sur les 
bases de cette nouvelle experience contemporaine, Thompson propose aux Chretiens, 
dans un premier temps, les contours d'une nouvelle christologie fondee sur une 
hermeneutique transculturelle du Christ ressuscite. Et, dans un second temps, il leur laisse 
cette triple invitation: 
1
 T. MERTON. «Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 90. 
Merton y ctecrit la preoccupation centrale de Reza Arasteh en ces termes: «Dr. Arasteh is interested not 
only in the partial and limited "health" which results from contented acceptance of a useful role in 
society, but in the final and complete maturing of the human psyche on a transcultural level.» La mise en 
relief l'a gte" par Merton. 
2
 R. A. ARASTEH. «Final Integration in the Adult Personality)), [...], 1965, p. 61-73. 
3
 R. A. ARASTEH. «Final Integration in the Adult Personality)), [...], 1965, p. 61. 
Arasteh ddcrit en ces termes l'&at de conscience transculturelle. II ecrit: «Finally, in the transcultural 
state the distance between subject and object once more disappears. Values, interest and action all 
submerge into one and behavior becomes spontaneous; the function of insight - sudden awareness - is 
rooted in the creative force which man's essence shares with the cosmic essence. In this state everything 
in the world comes anew, like the swift current of the sun. Like flashes of lighting a succession of 
insights illuminates one's mind and increases one's vision. In such a state universal trust appears; 
imagination, perplexity, phantasy and suspicion disappear entirely.)) 
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- celle de relire l'experience contemporaine d'entree dans une conscience 
transculturelle et en faire l'application au Christ ressuscite, afin de saisir toute la 
portee «transculturelle » de cet evenement de la resurrection du Christ! ; 
- celle de relire l'experience contemporaine d'entree dans une conscience 
transculturelle et l'appliquer au renouvellement du regard qu'ils sont appeles a poser 
sur eux et sur leur foi, afin d'en decouvrir la dimension «transculturelle » 2; 
- et celle de relire l'experience contemporaine d'entree dans une conscience 
transculturelle et l'appliquer a une feconde rencontre des diverses religions et 
systemes de pensee3. 
Pour Thompson, il ne fait aucun doute, que le Christ, en et par sa resurrection, a lui-
meme accede a cet etat de conscience transculturelle, et que par consequent, le Christ 
devient le chemin privilegie des Chretiens vers cette conscience transculturelle. Aussi, 
Thompson est amene a conclure, en ces termes, sa reflexion sur 1'entree dans une 
conscience transculturelle, la liant inevitablement a la personne du Christ ressuscite. II 
ecrit: 
In other words, the risen universal Lord himself leads us to a 
greater participation in his own universality, beyond absorption, 
possessiveness, partiality, and compromise. [...] 
[...] The risen, universal Christ universalizes the love. [...] This 
movement - away from self-centeredness to cosmification - is 
precisely what we mean by the development of a transcultural 
consciousness.4 
1
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions», [...], 1976, p. 405. 
2
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions)), [...], 1976, p. 405. 
3
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions)), [...], 1976, p. 408. 
4
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 




Pour resumer nos propos consacres a cette troisieme interpellation mertonnienne autour 
de 1' accession a la maturite humaine transculturelle, nous pouvons affirmer que ce 
n'est que tardivement et sous 1'influence de la publication du fruit des recherches de Reza 
Arasteh dans : Final Integration in the Adult Personality. A Measure for Health, Social 
Change, and Leadership (1965), que Merton a ete saisi par, et s'est approprie cette realite 
de la maturite humaine transculturelle. Cette realite de la maturite humaine transculturelle 
est venue enrichir et elargir la longue reflexion mertonnienne sur la conversion 
chretienne et le voeu monastique de conversion des moeurs. Dorenavant, Merton invite 
le chretien de quelqu'etat de vie que ce soit, a l'ultime depassement de ses propres 
contours pour se faire «tout a tous » (1 Co 9, 22), au-dela des frontieres culturelles et de 
la rigidite des cadres ideologiques religieux. Dans ce meme mouvement, les chercheurs 
ont reconnu que Merton, le moine et le spirituel, est venu enrichir, pour sa part, de son 
regard mystique bien enracine dans la tradition chretienne, cette realite de la maturite 
humaine transculturelle. De ce fait, Merton a fait avancer la reflexion de la communaute 
scientifique et s'est inscrit tout naturellement dans la preoccupation contemporaine d'une 
humanite et d'un christianisme confrontes aux defis de la planetisation, avec 
rinterculturalisme et le dialogue religieux sur lesquels une telle maturite transculturelle 
ouvre necessairement. 
7.4 En somme une seule interpellation : celle de devenir « un humain pleinement et 
ultimement unifie » 
Introduction 
Aux termes de cette derniere reflexion, au cours de laquelle nous avons d^montre 
l'existence dans la theologie mertonnienne de la conversion, d'une triple interpellation 
aux couleurs bien contemporaines, nous sommes conduite a affirmer qu'en cette triple 
interpellation, Merton invitait de fait, tant ses confreres et consceurs des milieux 
monastiques, ses coreligionnaires, que ses freres et soeurs en humanite, a devenir « un 
humain pleinement et ultimement unifie », selon l'expression empruntee a Reza Arasteh. 
Nous conclurons done cette derniere partie de notre reflexion sur la theologie de la 
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conversion chez Merton, en montrant: i) comment ce « devenir un humain pleinement et 
ultimement unifie » s'est impose a Merton, ii) comment cette ultime preoccupation 
mertonnienne de « devenir un humain pleinement et ultimement unifie » a ete soulignee 
par les chercheurs, iii) et comment ce « devenir un humain pleinement et ultimement 
unifie » a fait Pobjet et fait encore l'objet de recherches de la communaute scientifique. 
7.4.1 « Devenir un humain pleinement et ultimement unifie » : une preoccupation qui 
s'est imposee a Merton 
Comme nous l'avons observe tout au long de cette recherche, la realite de la conversion a 
fait l'objet d'une attention soutenue de Merton et d'une preoccupation constante de sa 
part. Merton, le moine-ecrivain, est demeure, tout au long de ces annees, en etat de 
recherche. D'une part, en etat de recherche pour renouveler le langage avec lequel etait 
abordee la realite de la conversion chretienne. D'autre part, en etat de recherche pour 
rendre ce langage, plus attractif et porteur de sens pour ses compatriotes, en quete 
identitaire, dans une humanite de plus en plus sensible au developpement integral et a 
l'accomplissement de la personne humaine. 
Dans ce contexte de recherche incessante et ininterrompue, la reponse immediate de 
Merton, a la publication du livre de Reza Arasteh1: Final Integration in the Adult 
Personality (1965), n'est aucunement surprenante. Merton venait de trouver en ce 
concept « d'humain pleinement et ultimement unifie» developpe par Arasteh, une 
expression qui disait la radicalite de sa propre quete identitaire et repondait a son souci de 
1
 II nous semble important de noter que Merton a entretenu une correspondance avec Reza Arateh entre 
ddcembre 1965 et mai 1968. T. MERTON. «To Reza Arasteh», The Hidden Ground of Love. The Letters 
of Thomas Merton on Religious Experience and Social Concerns, Selected and Edited by W. H. 
Shannon, New York, Farrar, Straus, Giroux, 1985, p. 40-43. 
De Reza Arasteh, P6diteur de The Hidden Ground of Love 6crit en page 40 : «Born in Shiraz, Iran, on 
September 27, 1927, A. Reza Arasteh received his bachelor's and master's degrees at the University of 
Teheran (1948 and 1949) and a Ph.D. at Louisiana State university (1953). Acquainted with both Eastern 
and Western psychology (in Western psychology he has worked with Erich Fromm and C. G. Jung), he is 
principally concerned with the way in which one becomes a fully integrated human person. This, he 
believes, entails a transcultural outlook which can lead to peace both for the individual and for the human 
community. 
The two books of his that especially attracted Merton were Rumi the Persian : Rebirth in Creativity and 
Love (1963) and Final Integration in the Adult Personality. A Measure for Peace (1964).» Le 
soulignement l'a 6t€ par l'auteure de la pr&ente recherche. 
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rejoindre ses contemporains dans leurs experiences de vie et leur soif de devenir eux-
memes. 
Aussi, le contenu de la recension mertonnienne du livre de Reza Arasteh, recension 
publiee sous le titre de : « Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy' » (1968)1, et 
l'adaptation chretienne que Merton y fait du concept «d'humain pleinement et 
ultimement unifie » ne peuvent etonner. C'est ainsi sans surprise, que nous sommes 
amenee a deux constats touchant la fa9on dont Merton aborde la double realite de la 
conversion chretienne et du voeu de conversion des moeurs dans « Final Integration : 
Toward a 'Monastic Therapy' ». Le premier constat, nous amene a realiser que Merton 
y aborde la realite de la conversion chretienne, a travers cette triple interpellation a la 
texture bien contemporaine, que nous venons d'identifier comme etant: l'atteinte de la 
completude humaine4, l'entree dans une conscience universelle5, et 1'accession a la 
maturite humaine transculturelle6. Le second constat, nous permet de prendre conscience 
que Merton y aborde toujours la realite de la conversion chretienne, a travers la triple cle 
biblique7 de Mc 8, 34 8; Jn 3, 7 l et Ga 2,20 a 2, y insistant de facon toute particuliere 
sur: 
1
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 87-99. 
Thompson (1983) pr£sente cette recension mertonnienne et les grandes forces du livre de Reza Arasteh 
en ces termes: «"The Final Integration" essay is a monastic and theological commentary on A. Reza 
Arasteh's Final Integration in the Adult Personality, a work which draws upon and critiques the 
psychoanalytic literature on identity formation especially in the light of Buddhism, Taoism, and Persian 
Sufism. "Final Integration" is Arasteh's term, not for the limited cure that results from adaptation to 
society and may take the form of a "useful" role in society, but for a far more radical and complete cure: 
"the final and complete maturing of the human psyche on a transcultural level.» W. M. THOMPSON. 
«Merton's Contribution to a Transcultural Consciousness)), Thomas Merton. Pilgrim in Process, [...], 
1983, p. 152. Le soulignement l'a &6 par Pauteure de la pr£sente recherche. 
2
 La realite" de la conversion chretienne est abord£e a la page 89 de T. MERTON. «Final Integration: 
Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
3
 La r^alitd du voeu de conversion des moeurs est abordde aux pages 90 et 97 de T. MERTON. «Final 
Integration: Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
4
 L'interpellation a atteindre la compl&ude humaine est abordee aux pages 90, 93 et 94 de T. MERTON. 
«Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
5
 L'interpellation a entrer dans une conscience universelle est abord6e aux pages 93, 94 et 96 
de T. MERTON. «Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
6
 L'interpellation a accdder a la maturite' humaine transculturelle est abord6e aux pages 90, 92, 93, 98 de 
T. MERTON. «Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
7
 Cette presence de la triple cte biblique est particulierement perceptible aux pages 88-89 et 98 de 
T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
8
 Quant a cette lifae cte biblique identified a Mc 8, 34 : 
- Merton aborde la realite" du renoncement et de la mort a soi plus particulierement aux pages 94, 96 et 
98. II y fait le lien entre «l'unification ultime de l'humain » et les r£alit£s du « vide » et de la pauvretl 
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- la mort a soi, presentee dans le cadre de reference arastehien sous les notions de 
disintegration et annihilation de soi - il s'agit du Fana dans la tradition spirituelle 
soufie (Mc 8, 34); 
- la prise de la croix inherente a la crise existentielle ou au moratoire existentiel signale 
par Arasteh (Mc 8,34); 
- et la renaissance, propre a cette etape de developpement hnmain, connue sous le nom 
de Baqa dans la mystique soufie (Jn 3, 7)3 . 
C'est dans ce contexte ou Merton adapte a la foi chretienne, les contours de cet « humain 
pleinement et ultimement unifie », qu'il ecrit, croyons-nous, ses plus belles pages sur la 
conversion chretienne4. Aussi, en avons-nous retenu deux extraits, que nous considerons 
etre parmi les plus representatifs de la reflexion mertonnienne sur le sujet et sur lesquels 
il nous semble important d'attirer l'attention. 
Dans le premier extrait retenu, Merton decrit les grands traits de cet« humain pleinement 
et ultimement unifie », tout en y faisant appel au cadre de reflexion biblique chretienne. II 
ecrit : 
Final integration is as state of transcultural maturity far beyond 
mere social adjustment which always implies partiality and 
compromise. The man who is "fully born" has an entirely "inner 
experience of life." He apprehends his life fully and wholly from 
( p. 94), et faisant le lien entre l'unification ultime de l'humain et les realites de l'aneantissement de 
soi, de la mort spirituelle et de la disintegration de soi (p. 96) ; 
- Merton aborde la r6alite" de la prise de la croix, plus sp6cifiquement aux pages 92, 93, 95, et 96. II y fait 
le lien entre «l'unification ultime de l'humain » et la crise, voire l'anxiete existentielle (p. 92, 93 et 
96), la nuit obscure de la foi (p. 95) et la mort spirituelle (p. 96) ; 
- Merton aborde la reality de la suite du Christ plus spdcifiquement aux pages 88, 89, et 98. II y fait d'une 
part, le lien entre l'unification ultime de l'humain et la reintegration du « moi» « en Christ» et il y 
aborde d'autre part, les questions touchant «I'homme nouveau» «en Christ» (p. 88) et la 
transformation de la facon de penser « en Christ» (p. 89). 
1
 Quant a cette 2e cle" biblique identified a Jn 3, 7 - la nouvelle naissance -, elle marque syst&natiquement 
toute cette reflexion de Merton. Nous la repgrons en 11 des 13 pages de cette reflexion. 
2
 Quant a cette 3e cle biblique identifiee a Ga 2, 20a - la nouvelle identite « en Christ» -, nous en 
retrouvons la presence aux pages 89 et 98, alors que Merton aborde la r£alite de la reintegration du 
« moi» en Christ. 
3
 Merton aborde cette triple realite de la disintegration, du moratoire existentiel et de la reintegration a la 
page 96 de T. MERTON. «Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968. 
4
 Un fait inteiessant est a noter. W. Conn a retenu pour son recueil de textes parmi les plus representatifs de 
la reflexion theologique contemporaine sur la conversion chretienne, de larges extraits de cette reflexion 
de Merton. T. MERTON. «Final Integration)), W. E. CONN. Conversion. Perspectives on Personal and 
Social Transformation, New York, Alba House, 1978, p. 263-272. 
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an inner ground that is at once more universal than the empirical 
ego and yet entirely his own. He is in a certain sense "cosmic" 
and "universal man." He has attained a deeper, fuller identity 
than that of his limited ego-self which is only a fragment of his 
being. He is in a certain sense identified with everybody: or in 
the familiar language of the New Testament [...] he is "all things 
to all men." [1 Co 9, 22] He is able to experience their joys and 
sufferings as his own, without however becoming dominated by 
them. He has attained to a deep inner freedom - the freedom of 
the Spirit we read of in the New Testament. ' 
Dans le deuxieme extrait, Merton invite ses lecteurs a redecouvrir le plein et reel sens du 
mot « catholique », qu'il definit en reference aux grands traits de la physionomie de cet 
«humain pleinement et ultimement unifie». Ci-inclus, la nouvelle definition 
mertonnienne du mot« catholique ». Elle se voit toute impregnee des qualites essentielles 
de cet« humain pleinement et ultimement unifie », que Merton decrit ainsi: 
The man who has attained final integration is no longer limited 
by the culture in which he has grown up. "He has embraced all of 
life ... He has experienced qualities of every type of life": 
ordinary human existence, intellectual life, artistic creation, 
human love, religious life. He passes beyond all these limiting 
forms, while retaining all that is best and most universal in them, 
"finally giving birth to a fully comprehensive self." He accepts 
not only his own community, his own society, his own friends, 
his own culture, but all mankind. He does not remain bound to 
one limited set of values in such a way that he opposes them 
aggressively or defensively to others. He is fully "catholic" in the 
best sense of the word. He has a unified vision and experience of 
the one truth shinning out in all its various manifestations, some 
clearer than others, some more definite and more certain than 
others. He does not set these partial views up in opposition to 
each other, but unifies them in a dialectic or an insight of 
complementarity. With this view of life he is able to bring 
perspective, liberty and spontaneity into the lives of others.2 
1
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 93. 2
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'», [...], 1968, p. 94. La mise en italique 
l'a 6t€ par Merton, et le soulignement l'a £t& par l'auteure de la pr&ente recherche. 
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7.4.2 « Devenir un humain pleinement et ultimement unifie » : une preoccupation et un 
apport mertonniens reconnus par les chercheurs 
En adaptant a sa reflexion sur la conversion chretienne et le voeu de conversion des 
mceurs, le concept arastehien « d'humain pleinement et ultimement unifie », et en 
Particulant pour convenir a la tradition chretienne, Merton a attire sur Arasteh, sur ce 
concept, et sur l'hermeneutique qu'il en a faite dans : «Final Integration: Toward a 
'Monastic Therapy'» (1968), l'attention de plusieurs chercheurs, dont certains s'en sont 
tres fortement inspires pour faire progresser la reflexion de la communaute scientifique. 
Certains, dont Thompson (1976 et 1983) et Grayston (2004), prennent appui sur cette 
importante reflexion mertonnienne et sur les notions que Merton y developpe, pour faire 
avancer leur propre reflexion et celle de leurs pairs sur la conscience transculturelle, tel 
que nous venons de le mentionner dans le cadre de nos propos sur 1'accession a la 
conscience transculturelle. D'autres, comme Conn (1978) et Shannon (1992), portent a 
l'attention d'un public plus large, desireux de pousser leur reflexion sur la conversion 
chretienne, cette percutante et provocante reflexion de Merton centree sur «l'humain 
pleinement et ultimement unifie ». 
Conn a juge cette reflexion mertonnienne d'interSt et de poids suffisant, pour en inserer 
de tres larges extraits dans son recueil de textes sur la conversion chretienne: 
Conversion. Perspectives on Personal and Social Transformation (1978), aux cotes de 
ceux d'eminents theologiens dont: Barth, Haring, Kiing et Lonergan. C'est dans son 
introduction a ce recueil de textes varies sur la conversion, que Conn y presente la 
contribution specifique de Merton, en y mettant de fait 1'accent sur cette realite humaine 
d' « ultime unification ». II y ecrit: 
Any adequate understanding of the spiritual conversions of the 
moral and religious life requires an accurate and full appreciation 
of the human person, of his or her social and cultural existence, 
and of the possibilities for self-transcendence. Here Thomas 
Merton discusses the meaning of person and self-transcendence 
in terms of the possibilities of personal transformation as a 
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"final integration" of the "spiritual unconscious" which lies 
beyond the empirical ego.x 
Pour sa part, Shannon (1992), un grand admirateur de Phomme Merton, de son oeuvre et 
de sa spiritualite, n'hesite pas a affirmer, tout comme Grayston quelque dix ans plus tard, 
que Merton, en definissant dans: «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy'» 
(1968), les traits de cet « humain pleinement et ultimement unifie », dressait plus ou 
moins consciemment, son propre portrait, et precisait son objectif personnel 
d'engagement monastique2. Ce sont sur de tels propos, que Shannon conclut son recit 
biographique de Merton dans : Silent Lamp. The Thomas Merton Story (1992). II y 
afFirme que: 
This final integration is the goal of the inner journey. When 
Merton came, through an untimely and mysterious death, to the 
end of that journey [...] had he achieved final integration? It 
would be presumptuous of me to attempt to answer that question. 
This much I think I can say: final integration was the direction in 
which Merton was always moving in the real journey of life that 
is interior and that is "a matter of growth, deepening and ever 
greater surrender to the creative action of love and grace in our 
hearts".3 
7.4.3 « Devenir un humain pleinement et ultimement unifie » : un objet de recherche de 
la communaute scientifique 
« Les pieds, la tete et le coeur » bien enracines dans l'aventure humaine contemporaine, 
Merton, comme nous venons de l'exposer, s'y est insere tout naturellement, se 
nourrissant de la pensee des uns (Arasteh [1965], entre autres) et enrichissant la pensee 
des autres (Thompson [1976 et 1983] et Grayston [2004]). La reflexion mertonnienne 
participe done a un courant de reflexion contemporaine plus vaste, sur cette realite de 
' W. E. CONN. «Introduction», Conversion. Perspectives on Personal and Social transformation, [...], 
1978, p. xiv-xv. La mise en relief l'a 6t6 par l'auteure de la prdsente recherche. 
2
 D. GRAYSTON. «Finding 'The Great Compassion, Mahakarund': Thomas Merton as Transcultural 
Pioneer», The World in My Bloodstream, [...], 2004, p. 57-58; W. H. SHANNON. ((Conclusion. 
Thomas Merton, a Free Spirit», Silent Lamp. The Thomas Merton Story, [...], 1992, p. 288. 
3
 W. H. SHANNON. ((Conclusion. Thomas Merton, a Free Spirit». Silent Lamp. The Thomas Merton Story, 
[...], 1992, p. 288. 
Le court extrait cite" par Shannon a 6t6 tire* de T. MERTON. «Appendice I, September 1968, Circular 
Letter to Friends», The Asian Journal of Thomas Merton, [...], 1973, p. 296. La mise en relief l'a 6t6 par 
l'auteure de la pr6sente recherche. 
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«l'humain pleinement et ultimement unifie», aboutissement d'un long et f6cond 
processus de transformation humaine. 
De tres nombreux chercheurs ont porte et portent encore ce souci d'amener les humains a 
leur pleine et totale maturite humaine. La liste de ces chercheurs est longue. Pensons a 
des contemporains de Merton, dontles psychanalystes et psychologues du 
developpement: Arasteh, Erikson, Fromm, Jung, Maslow, Rogers, mentionnes ici ou la 
par Merton, dans ses ecrits ou audioconferences. Pensons a certains de nos contemporains 
de diverses disciplines scientifiques, dont le psychologue du developpement: James 
Fowler et le psychopedagogue Andre Rochais1, les philosophes: Marcel Legaut2 et 
Bernard Lonergan, et les theologiens : Walter Conn et William Thompson. Notre 
attention s'est portee principalement sur deux d'entre eux. Le premier, Arasteh, a cause 
de son influence marquante sur le deploiement de la reflexion mertonnienne en matiere 
de conversion chretienne. Le second, Thompson, a cause de 1'application qu'il a faite de 
ce concept« d'humain pleinement et ultimement unifie » a la personne de Jesus. 
Arasteh a longuement observe et reflechi sur les caracteristiques de l'humain 
« accompli », sur les conditions favorisant cet accomplissement et sur les moyens pour y 
parvenir. Les fruits de ses observations, comme nous l'avons mentionne precedemment, 
ont ete partage a la communaute scientifique en deux importantes monographies : Final 
Integration in the Adult Personality (1965) et Toward Final Personality Integration 
(1975), une rendition de cette premiere monographic Arasteh presente une excellente 
synthese de ses principales observations et conclusions dans un court article portant le 
meme titre que cette premiere monographic (1965) . C'est apres avoir presente d'une 
part, son objectif de travail - «an attempt to formulate a psychological theory for the 
study of final integration in the adult personality4)) -, et d'autre part, la principale 
1
 Dans la ligne de la psychop£dagogie rochaisienne, PRH Internationale a public rtcemment un ouvrage 
intitule: La personne Humaine et sa croissance. Cette monographic presente en synthese, 
1'anthropologic proposed par Andre" Rochais et sa vision de la croissance de la personne humaine. PRH -
INTERNATIONAL. La personne etsa croissance, Poitiers, France, PRH-International, 1997, 301 p. 
2
 M. LEGAUT. L'homme a la recherche de son humanite; 'Et homofactus est', Paris, Aubier-Montaigne, 
1971, 283 p.; Devenir soi: rechercher le sens de sapropre vie, Paris, Aubier-Montaigne, 1980, 153 p. 
3
 R. A. ARASTEH. «Final Integration in the Adult Personality)), [...], 1965, p. 61-73. 
4
 R. A. ARASTEH. «Final Integration in the Adult Personality)), [...], 1965, p. 61. 
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conclusion a laquelle il etait arrive , qu'Arasteh degage dans un premier temps, les 
grandes caracteristiques de «l'humain pleinement et ultimement unifie», dans un 
deuxieme temps, les conditions et les moyens favorisant cette « unification ultime », et 
dans un troisieme temps, les grandes lois psychologiques concernant l'atteinte de cette 
« unification ultime ». 
Dans le cadre de la theorie qu'il developpe autour du deploiement de la personne 
humaine vers son plein accomplissement, Arasteh accorde une place centrale aux 
diverses formes de renaissance, et plus particulierement, a l'ultime renaissance a laquelle 
1'humain doit parvenir avant d'atteindre « la pleine et ultime unification de sa personne ». 
Mais Arasteh insiste, cette ultime renaissance, n'est aucunement possible hors d'une 
radicale mort a soi-meme, qu'il identifie aufana soufi ou disintegration de soi, et hors de 
la necessaire crise existentielle qui lui est associee. Si, dans devolution de l'humanite, 
seul quelques humains ont pu tendre vers cette « unification ultime » de leur personne, 
Arasteh croit qu'en cette etape de developpement de l'histoire humaine, les hommes et 
les femmes de la presente generation sont prets a franchir cette ultime etape de croissance 
personnelle2. D'ou sa decision de publier les fruits de sa recherche, pour aider les 
specialistes de la croissance humaine et, par eux, aider les humains, a parvenir a leur 
plenitude d'etre. 
Influence par cette reflexion d'Arasteh et par l'adaptation chretienne qu'en a faite Merton 
pour traduire le processus de transformation humaine propre a la conversion chretienne, 
Thompson (1976 et 1983), dans un cadre de reflexion theologique, pousse plus loin la 
reflexion et propose de voir en la personne du Christ ressuscite, le paradigme de cet 
« humain pleinement et ultimement unifie ». C'est dans le cadre d'une reflexion sur la 
conscience transculturelle, que Thompson (1976) a ete appele a comparer l'exegese 
biblique de la resurrection de Jesus a celle de Lazare (Jn 11, 1-44) et qu'il a propose une 
nouvelle hermeneutique de l'evenement unique de la resurrection de Jesus. Ressuscite, 
Arasteh formule en ces termes, la grande conclusion de sa recherche : «I came to believe that there exist 
certain universal characteristics, psychological laws and mechanisms which all individuals share 
regardless of time, place and the degree of culture.» R. A. ARASTEH. «Final Integration in the Adult 
Personality*, [...], 1965, p. 62. 
2
 R. A. ARASTEH. ((Preface to the Second Edition)), Toward Final Personality Integration, [...], 1975, 
p. xvi. 
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Lazare a conserve un m§me corps, bien identifiable par ses proches, affirme Thompson1. 
Mais, ressuscite le troisieme jour, Jesus ne peut etre identifie par ses disciples (Lc 24, 
16). II a change d'apparence. C'est en reflechissant a la specificite de la resurrection de 
Jesus, que Thompson en arrive a la conclusion que par sa resurrection, Jesus a accede a la 
conscience transculturelle, laquelle signe son nouvel etat « d'humain pleinement et 
ultimement unifie ». 
Se prononcant sur la resolution de l'enigme posee par ce double evenement des 
resurrections de Lazare et de Jesus, Thompson (1976) dans un premier temps emet cette 
hypothese : 
A possible way to answer this is, with Merton, to view Jesus' 
resurrection as the event in which Christ became the "finally 
integrated" man. The biblical texts themselves suggest this kind 
of interpretation. Luke, for example, with his Jerusalem motif, 
seems to present Jesus' death as a culminating, not a terminating, 
experience (Lk 24:47). John's notion of "the hour" (Jn 17:1) is 
very similar in its meaning. Jesus' death seems to lead, not to a 
destruction or termination, but to what could be called a "final 
integration." Final integration because the wholeness of Jesus' 
person came to actuality through that death. This view would 
require, of course, that we attempt to see death not simply as a 
destructive reality but as an expansive one, made such through a 
final and decisive surrender to our destiny in God.3 
Et dans un deuxieme temps, il conclut, en presentant Jesus comme ce paradigme de 
« l'humain pleinement et ultimement unifie ». II ecrit: 
From the above perspective, then, Jesus could be said to be the 
paradigm of the finally integrated man. This need not jeopardize 
his divinity; it rather points to what the Divine can do for man. It 
further clarifies why Jesus is considered by Christians the 
revelation of God, for the finally integrated and whole man is 
precisely the most complete way in which God could possibly 
1
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions», [...], 1976, p. 403. 
2
 Lc 24, 15-16: 
is Et il advint, comme ils conversaient et discutaient ensemble, que Jesus en personne s'approcha, 
et il faisait route avec eux; 
16 mais leurs yeux dtaient empech6s de le reconnaitre. 
W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions)), [...], 1976, p. 403 
3
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions)), [...], 1976, p. 403. La mise en relief l'a 6t£ par Thompson. 
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reveal himself to man in human terms. But, for our theme, what 
is most important is that professing belief in the risen Lord would 
then entail a belief in a universalized, and thus transcultural, 
Jesus.! 
En bref 
Pour conclure nos propos sur ce que nous croyons etre la seule interpellation de 
Merton, celle de devenir un «humain pleinement et ultimement unifie », nous 
pouvons rappeler trois choses. D'abord, c'est tardivement et sous rinfluence de Reza 
Arasteh que Merton s'est ouvert a cette realite de « l'humain pleinement et ultimement 
unifie ». Ensuite, c'est sans tarder que Merton a integre cette realite de «l'humain 
pleinement et ultimement unifie » a sa reflexion sur la conversion chretienne et sur le 
voeu de conversion des moeurs, en lui accordant une place centrale dans : «Final 
Integration. Toward a 'Monastic Therapy' » (1968). Enfin, cet ecrit mertonnien, tout en 
ayant exerce une influence incontestable sur la reflexion de certains scientifiques 
contemporains de Merton, attire encore aujourd'hui 1'attention. D'une part, par la 
contemporaneite des concepts et realties qu'y developpe Merton. D'autre part, par la 
facon dont Merton y integre a son discours sur la conversion chretienne, les 
connaissances propres a la psychologie du developpement, dont celles touchant 1'atteinte 
de la completude humaine, 1'entree dans une conscience universelle et 1'accession a la 
maturite humaine transculturelle. 
Conclusion a cette derniere partie : un dernier apport mertonnien et une derniere 
contribution de notre recherche 
Dans le cadre de cette ultime etape de notre reflexion sur la theologie de la conversion 
developpee par Merton et consciente de 1'extreme importance qu'occupe la quete 
identitaire dans la vie et les ecrits de Merton, nous nous etions fixe comme objectif de 
degager de la theologie mertonnienne de la conversion chretienne, les interpellations qui 
nous paraissaient revetir la plus grande force d'attraction pour nos contemporains. C'est 
1
 W. M. THOMPSON. «The Risen Christ, Transcultural Consciousness, and the Encounter of the World 
Religions)), [...], 1976, p. 404. La mise en italique Fa &6 par Thompson et le soulignement par 
l'auteure de la pr6sente recherche. 
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apres en avoir degage trois, identifiees comme etant: l'atteinte de la completude 
humaine, l'entree dans une conscience universelle et l'accession a la maturite humaine 
transculturelle, que nous avons realise qu'en ces trois interpellations s'en cache de fait 
une seule : celle de devenir un « humain pleinement et ultimement unifie ». 
En faisant appel a ce concept« d'humain pleinement et ultimement unifie », Merton a ete 
en mesure de renouveler le langage traditionnel avec lequel etait generalement abordee la 
realite de la conversion chretienne, ce qui lui a permis de rejoindre la sensibilite de ses 
contemporains et encore aujourd'hui, celle de nos contemporains. Nous voyons en ce 
concept christianise et 'mertonnise' de « l'humain pleinement et ultimement unifie », une 
contribution majeure de la reflexion mertonnienne a la reflexion chretienne sur la 
conversion. Cette nouvelle contribution se presente comme un septieme apport de la 
theologie mertonnienne de la conversion. 
De plus, nous sommes amenee a considerer «Final Integration. Toward a 'Monastic 
Therapy'» (1968), cet ecrit dans lequel Merton deploie toute sa reflexion autour de 
«l'humain pleinement et ultimement unifie», comme l'ecrit mertonnien le plus 
representatif de la pensee mertonnienne sur la conversion, parce que Merton y integre 
tout a la fois : 
- la triple cle biblique de Mc 8,34; Jn3,7etGa 2,20a; 
- la triple interpellation autour de : l'atteinte de la completude humaine, l'entree dans 
une conscience universelle et l'accession a la maturite humaine transculturelle ; 
- le concept« d'humain pleinement et ultimement unifie » ; 
- la preoccupation centrale de sa vie autour de la quSte identitaire ; 
- et son souci constant de rejoindre ses lecteurs dans leur propre experience de vie. 
Considerer «Final Integration. Toward a 'Monastic Therapy'» (1968) comme l'ecrit 
mertonnien le plus representatif de la pensee de Merton sur la conversion chretienne nous 
apparait etre la sixieme contribution de notre recherche. Une telle contribution confirme, 
en la justifiant et en la fondant sur un argumentaire, l'insertion partielle qu'en fait Walter 
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Conn en son recueil de textes sur la conversion chretienne : Conversion. Perspectives on 
Personal and Social Transformation (1978). 
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Conclusion generate 
Au depart de cette recherche, nous nous etions fixe comme objectif de degager des ecrits 
mertonniens, la theologie de la conversion qui s'y deploie et qui ranime. Pour mener a 
termes cette reflexion, nous avions emis trois hypotheses de recherche qui ont balise 
notre route tout au long de son deploiement, et que nous avions ainsi formulees : 
- pour la premiere hypothese : que les versets bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2,20a offraient une cle de lecture theologique de la conversion chez Merton ; 
- pour la seconde hypothese : que Merton avait repris cette triple cle biblique de 
Mc 8,34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a a l'interieure des divers ancrages de son horizon 
theologique que sont le monachisme Chretien occidental (volet 1 de la recherche), la 
foi chretienne occidentale dans et pour le monde contemporain a Merton (volet 2 de 
la recherche) et le bouddhisme zen (volet 3 de la recherche), et qu'il Pavait actualisee 
dans le cadre de son exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi » ; 
- pour la troisieme hypothese : que Merton avait developpe une theologie de la 
conversion chretienne. 
Aux termes de cette recherche, et comme nous l'avons demontre dans sa seconde partie, 
nous sommes en mesure d'affirmer: 
- que Merton a developpe une theologie de la conversion ; 
- que la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3,7 et Ga 2,20a en offre une cle de lecture ; 
- et que Merton, d'une part, a repris cette triple cle biblique pour chacun des trois 
volets de la recherche, et que d'autre part, il l'a actualisee dans le cadre de son 
exploitation de la metaphore des « vrai et faux moi ». 
Au moment de clore nos propos sur la theologie de la conversion chez Thomas Merton, 
nous sommes en mesure d'affirmer egalement: 
- que la triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, d'une part, se presente 
comme le fondement biblique de toute la theologie de la conversion developpee par 
Merton (volets 1, 2 et 3) et d'autre part, exprime cette theologie de la conversion de 
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fa9on synthetique, en ces cinq grands axes que sont: le renoncement a soi, la prise 
de sa croix, la suite du Christ, la nouvelle naissance et la nouvelle identite « en 
Christ»; 
- que la theologie de la conversion developpee par Merton est bien enracinee dans la 
tradition chretienne en etant, d'une part, abouchee a sa source monastique par le 
souffle benedictin qui la traverse et est particulierement perceptible dans les propos 
mertonniens sur le vceu de conversion des moeurs (volet 1) et en etant, d'autre part, 
toute impregnee de la mystique chretienne (volet 2), et plus specifiquement de 
1'important courant de la mystique chretienne apophatique, particulierement tangible 
dans le parallele etabli par Merton, entre les spiritualites eckhartienne et carmelitaine 
de Jean de la Croix - la nuit obscure de la foi - et la sagesse bouddhiste zen (volet 3) ; 
- que la theologie de la conversion developpee par Merton s'adresse a tous les 
Chretiens de tous les etats de vie (volet 2), et qu'elle se veut une invitation ferme, 
vigoureuse, sans equivoque, ni compromis, a s' engager radicalement a suivre le 
Christ, en renoncant a soi et en prenant sa croix (Mc 8, 34), pour devenir cet« homme 
nouveau », re-ne dans l'Esprit, tout livre au Souffle de PEsprit (Jn 3, 7), qui, avec 
l'apotre Paul, peut s'exclamer un jour, et ce en verite : « et ce n'est plus moi qui vis, 
mais le Christ qui vit en moi » (Ga 2, 20a); 
- que la theologie de la conversion developpee par Merton, en exploitant richement et 
avec une creativite toute litteraire la metaphore des « vrai et faux moi» (volets 2 et 
volet 3), se presente aux hommes et aux femmes d'aujourd'hui comme un lieu de 
reflexion et de questionnement, tout a la fois attractif et adapte a leur environnement 
psychologique, en ce langage renouvele avec lequel Merton aborde cette realite de la 
conversion chretienne; 
- que la theologie de la conversion developpee par Merton, en proposant une adaptation 
chretienne du concept arastehien « d'humain pleinement et ultimement unifie», 
presente aux Chretiens d'aujourd'hui, une voie exceptionnelle qui allie croissance 
humaine et croissance spirituelle et qui ouvre sur une vision renouvelee de la 
saintete chretienne. Une saintete chretienne qui se veut beaucoup plus inclusive du 
651 
developpement integral de la personne humaine et qui sollicite une saisie nouvelle du 
Christ Jesus, comme paradigme de cet « humain pleinement et ultimement unifie » ; 
- que la theologie de la conversion developpee par Merton, d'une part, integre une des 
preoccupations les plus importantes de nos contemporains, dans leur quete 
identitaire (recherche du « vrai moi » et de la completude humaine, volets 2 et 3), et, 
d'autre part, participe a cette ouverture sans precedent dans l'histoire de Phumanite, 
qui se manifeste dans le phenomene de la mondialisation et s'exprime, entre autres, a 
Pinterieur de rencontres interculturelles et dans le dialogue interreligieux (entree dans 
la conscience universelle et transculturelle) ; 
- que la theologie de la conversion developpee par Merton, en attirant P attention sur 
l'existence d'une meme obligation pour tous de se laisser transformer en profondeur, 
quelque soit son environnement spirituel (volet 3), souligne le caractere universel de 
cette obligation, si Phumain veut s'accomplir comme personne humaine. De ce fait, 
le caractere universel de cette obligation force les Chretiens a situer dans une 
perspective beaucoup plus large, la supplication de Jesus, celle des prophetes 
veterotestamentaires et des premiers apotres, a se convertir (Mc 1,15; Ez 18, 32; 
Ac 3, 19)1. Ce caractere universel contraint les Chretiens a se questionner 
serieusement sur cet appel, voire ce cri surgi des entrailles de Phumanite, un cri qui a 
deja ete entendu par ces grands sages qui ont marque l'histoire humaine et qui, pour 
plusieurs, ont fonde les grandes traditions spirituelles. 
« Convertissez-vous! » Ce cri, surgi des profondeurs de sa personne, Merton Pa entendu 
des l'atteinte de ses dix-huit ans (1933). II Pa guide vers le catholicisme (1939), puis vers 
Pabbaye trappiste de Gethsemani (1941). Ce cri, surgi de ses entrailles, a poursuivi 
Merton tout au long de sa vie de moine (1941-1968) et de son engagement comme 
moine-ecrivain (ll6re partie de la recherche). Ce cri lancinant Pa pousse a reflechir tres 
serieusement sur le sens du voeu benedictin de conversion des moeurs, pour en proposer a 
1
 Mc 1, 15 : « Le temps est accompli et le Royaume de Dieu est tout proche : repentez-vous et croyez a 
l'Evangile. » 
Ez 18, 32 : «Je ne prends pas plaisir a la mort de qui que ce soit, oracle du Seigneur Yahve\ 
Convertissez-vous et vivez! » 
Ac 3,19 : « Repentez-vous done et convertissez-vous, afin que vos pgches soient effaces. » 
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ses confreres et consoeurs une nouvelle interpretation, plus conforme a l'esprit 
monastique des origines1 (volet 1). II l'a force a inviter et inciter ses coreligionnaires a 
depasser l'apparence des seules modifications comportementales d'ordre ethique, pour 
rejoindre leur coeur, en ce lieu precis de la presence divine, ou Dieu les habite, les agit, 
les ouvre, les transforme et les fait passer, par la puissance transformante de son amour, 
d'un « coeur de pierre a un coeur de chair » (Ez 36, 26) (volets 2 et 3) 2. Personnellement 
mu et emu par cet appel pressant a se laisser transformer par 1'amour divin, afin d'aller au 
bout de lui-meme, Merton, le moine-ecrivain, a consacre tout son talent litteraire a 
partager a ses coreligionnaires et a ses freres et soeurs en humanite sa propre experience 
de transformation personnelle, avec ses exigences, ses questionnements, ses defis, sa 
radicalite, la profondeur de transformation qu'elle impliquait, et 1'extreme ouverture a 
l'autre et aux autres qu'elle supposait (volets 2 et 3). 
Aux termes de notre recherche, nous pouvons ajouter trois autres observations. 
- La premiere observation : que ce theme de la conversion traverse toute 1'oeuvre de 
Merton, de son premier ecrit autobiographique publie en 1948 (The Seven Storey 
Mountain 3), a son dernier journal personnel, relatant son periple asiatique en 1968 
(The Asian Journal of Thomas Merton [1973]4). 
- La deuxieme observation : que cette preoccupation liee a la conversion chretienne 
marque toute la vie de l'adulte et du moine Merton. 
- La troisieme observation : que la theologie de la conversion deployee par Merton, 
dans ses ecrits, se presente comme le reflet de 1'homme Merton : le converti, le 
moine, le mystique, l'homme obsede par l'atteinte de son « vrai moi», 1'homme 
tendu vers sa propre completude, l'homme ouvert a l'universel, l'homme en tension 
vers la maturite transculturelle, bref «l'homme pleinement et ultimement unifie ». 
1
 T. MERTON. «Conversatio Morum», Cistercian Studies, vol. 1, n° 2, 1966, p. 130-144. 
2
 T. MERTON. «Love and Solitude», The Critic, vol. 25, 1966, p. 31-37; « Rebirth and the New Man in 
Christianity)), Cistercian Studies, vol. 13, n° 4,1978, p. 289-296. 
3
 T. MERTON. The Seven Storey Mountain, New York, Harcourt, Brace and Company, 1948,429 p. 
4
 T. MERTON. The Asian Journal of Thomas Merton, N. Burton and al (eds.), New York, A New 
Directions Book, 1973, xxix + 445 p. 
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La theologie de la conversion developpee par Merton s'offre done comme la parole 
vivante de l'homme Merton. Une parole qui temoigne de sa vie, en ce qu'elle est fondee, 
enracinee, mystique, radicale, attractive, interpellante, prophetique, susceptible de 
questionner et de mobiliser. C'est une parole qui a su repondre a notre lointain 
questionnement d'adolescente et d'adulte, touchant la radicalite du message evangelique 
pour aujourd'hui et la profondeur de la transformation humaine a laquelle convie encore 
aujourd'hui le message chretien. Cette parole vivante revet les dehors d'une parole 
contemporaine, une parole qui ebranle les fausses securites, pousse au depassement, 
soutient la marche jusqu'a son terme. Une parole qui demeure pertinente parce qu'elle 
puise a meme l'experience concrete des hommes et des femmes d'aujourd'hui, tout en 
repondant a leurs aspirations profondes et a leurs soifs les plus brulantes. Bref, une 
parole tout a la fois adaptee aux besoins d'aujourd'hui et au langage d'aujourd'hui. 
Si a un niveau philosophique, Bernard Lonergan a marque la reflexion contemporaine sur 
la conversion, par la publication de Method in Theology (1972) ', e n y proposant une 
definition de la conversion et en y identifiant divers champs de conversion - les 
conversions intellectuelle, morale, affective et religieuse, et si Walter Conn, a un niveau 
psycho-developpemental et theologique, a marque cette meme reflexion contemporaine 
sur la conversion, par la publication de: Christian Conversion. A Developmental 
Interpretation of Autonomy and Surrender (1986) , en y appliquant aux diverses etapes 
psycho-developpementales, les quatre grands champs lonerganiens de conversion, nous 
croyons, qu'a un niveau spirituel, la lecture theologique de la conversion chretienne 
proposee par Merton, dans : «Rebirth and the New Man in Christianity* (1978 
[1968])3, «Final Integration: Toward a 'Monastic Therapy'» (1968) 4 et «A Christian 
Looks at Zen» (1967 [1966])5, peut devenir une source d'inspiration pour les chretiens 
d'aujourd'hui. 
1
 B. J. F. LONERGAN. Method in Theology, New York, Herder and Herder, 1972, xii + 405 p. 
2
 W. CONN. Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and Surrender, New 
York/Mahwah, Paulist Press, 1986,347 p. 
3
 T. MERTON. «Rebirth and the New Man in Christianity)), [...] 1978, p. 289-297. 
4
 T. MERTON. «Final Integration : Toward a 'Monastic Therapy')), Monastic Studies, vol. 6, 1968, p. 87-
99. 
5
 T. MERTON. «A Christian Looks at Zen», dans John C. H. WU, The Golden Age of Zen, Taipei, The 
National War College in cooperation with The Committee on the Compilation of the Chinese Library, 
1967, p. 1-28. 
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- Une source d'inspiration, a cause de l'insistance que Merton met dans : «Rebirth and 
the New Man in Christianity» (1978 [1968]), sur la radicalite et 1'ampleur de la 
nouvelle naissance dans l'Esprit (Jn 3, 7), a laquelle sont appeles les disciples du 
Christ. 
- Une source d'inspiration, a cause de l'adaptation chretienne du concept « d'humain 
pleinement et ultimement unifie » que Merton fait dans : «Final Integration : Toward 
a 'Monastic Therapy'» (1968), et qui devient une expression contemporaine de la 
finalite de la conversion chretienne. 
- Une source d'inspiration, a cause de la dimension kenotique de la transformation 
personnelle dans la kenose du Christ, que Merton developpe dans : «A Christian 
Looks at Zen» (1967 [1966]) (Mc 8, 34), et qui exprime P extreme profondeur de la 
conversion chretienne. 
Si, dans: Christian Conversion. A Developmental Interpretation of Autonomy and 
Surrender (1986), Walter Conn a scrute avec minutie la vie de Phomme et du moine 
Merton, pour en degager les manifestations des quatre champs lonerganniens de 
conversion et pour les mettre en parallele avec les grandes etapes 
psychodeveloppementales traversees par Merton, il nous semble pertinent de souligner, 
qu'en notre effort pour degager les grands traits de la reflexion theologique de Merton sur 
la conversion chretienne, nous avons conscience de prolonger et de completer la 
recherche de Walter Conn. En effet, alors que Conn s'est penche sur le vecu de 
transformation personnelle de Merton, ce moine-converti, vivant en etat permanent de 
conversion1, nous nous sommes penchee, quant a nous, sur sa reflexion en matiere de 
conversion chretienne. Si Merton s'est vecu preoccupe par la reussite et 
l'accomplissement de son propre chemin de conversion, comme le demontre Conn, nous 
pouvons affirmer, en ce qui nous concerne, que Merton a su transposer en sa propre 
reflexion theologique, cette meme preoccupation sur la conversion chretienne, et a donne 
a ce chemin de transformation personnelle, un visage precis qui prend les traits de la 
triple cle biblique de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a et de ses cinq principaux axes. L'un 
et P autre, Conn et nous-memes, enrichissons done le cursus scientifique mertonnien 
1
 T. MERTON. «The White Pebble», The Sign, vol. 29, July 1950, p. 26-28 et 69. 
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touchant a cette realite de la conversion chretienne. Le premier, en posant son regard de 
chercheur sur la vie de rhomme Merton. La seconde, en centrant son attention sur la 
pensee de Merton en la matiere. 
Enfin, en guise de cloture a cette conclusion generate, nous croyons que cette triple cle 
biblique de Mc 8,34; Jn 3, 7 et Ga 2, 20a, qui s'est suggeree a notre attention dans le 
cadre d'une premiere lecture des ecrits mertonniens1 et qui, dans le cadre de notre 
recherche, s'est averee constituer rossature centrale de la reflexion mertonnienne sur la 
conversion chretienne, pourrait servir de cadre de reference fonctionnel et complet a 
d'autres chercheurs. Soit pour accompagner leur propre reflexion sur la conversion 
chretienne. Soit pour soutenir leur parole sur ce theme. Soit pour les assister dans 
1'appreciation de la pensee d'autres auteurs sur la conversion chretienne. Plus encore, 
certains autres chercheurs pourraient meme en valider la pertinence. 
1
 La l!*re c\i bibliaue nous a 6t6 sugg6r6e, a la lecture de T. MERTON. «Conversatio Morum», [...], 1966, 
p. 130-144. Merton y fait directement allusion a Mc 8, 34 en page 135. II y invite explicitement ses 
confreres a une nouvelle herm^neutique de leur voeu de conversion des moeurs, en fonction de ce verset 
biblique. 
La 2"me cle" biblique nous a 6t6 sugg6r6e, a la lecture de T. MERTON. «Rebirth and the New Man in 
Christianity)), [...], 1978, p.289-297. Merton y d6veloppe tout son argumentaire autour de cette 
« nouvelle naissance » dont il est question en Jn 3, 7. Plus encore, Merton ponctue tout son texte de ce 
verset biblique qui y revient comme un leitmotiv. 
La 3**"* cte biblique apparaft clairement et explicitement de fafon re'currente en plusieurs oeuvres de 
Merton. Nous en avons souligne" la presence tout au long de notre recherche. 
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1964). 
Conversion. (Face A : On Humility, 25-07-1962 et face B : 
Benedictine Humility, 28-08-1962). 
Conversion in Christ. (Faces A et B : Vow of Conversion of 
Manners, 2-09-1964 et 16-09-1964). 
De Conversione. (Deux audiocassettes, lite audiocassette face A : 
Background to St. Bernard's "De Conversione" to Paris Students, 
11-01-1964; lere audiocassette face B et 2itme audiocassette face 
A : St. Bernard's "De Conversione", 23-05-1964 et 30-05-1964). 
Obedience: a Means of Letting Go. (Faces A et B, apres le 27-04-
1962). 
Permanent Conversion to God. (Face A : Vow of Conversion of 
Manners - Conversio - Conversation, 25-11-1964 et face B : 
Conversion of Manners, 2-12-1964). 
Poverty and Religious Experience. (Face A : Summing up of the 
Essence of Christian Life - Some Aspects of Poverty, 24-07-
1963). 
Renunciation and Contemplation. (Face A : Cassian: Three 
Renunciations which Lead to Contemplation, 12-05-1963 et 19-
05-1963). 
Renunciation of Desire and Will. (Face A : Cassian, 24-03-1968 ou 
5-05-1968 et face B : Redwoods: Cassian: Renunciation of Our 
Own Desires and Own Will, 7-07-1968). 
2
 Les titres commerciaux des conferences de Merton enregistr^es sur audiocassettes par Credence 
Communications ne rendent pas toujours justice au contenu des audiocassettes. Nous avons done prefere" 
leur ajouter les titres donnas par les moines, tel qu'archive's au Centre Thomas Merton. Nous y avons 
ajoute" les dates d'enregistrement de ces audioconferences par Merton. A cet effet nous remercions le Dr 
Paul Pearson, archiviste en chef du Centre Thomas Merton, de nous avoir fourni les titres archives des 




N = 23 
ou 
43 conferences 
Sanctity. (Face A: All Saints - Sanctity, 31-10-1965 et face B : 
Sanctity, 25-11-1968). 
Solitude Breaking the Heart. (Face A : Solitary Life. A Life Free 
from Care -Departing Address -, 20-08-1965 et face B : Hermits. 
Breaking the Hearts. N. C. R., 28-01-1968). 
Surrender to God. (Face A : Philoxenus. Advices to Novices. Lot's 
Wife, 25-07-1965 et face B : Philoxenus on Chastity, 8-08-1965). 
The Commitment to Conversion. (Face A : Conversion of Manners, 
31-05-1965 et face B : Conversion of Manners and Early Monks, 
5-05-1968) 
The Cross: The Victory over Death. (Face A : Preparation for 
Death, 22-03-1964 et face B : Place of Spiritual Father in the Life 
of a Monk, 22-03-1964). 
The Fully Human Being3. (Face A : Greek Tragedy, 3-06-1965 et 
face B : Chinese Thought, 10-06-1965). 
The Holy Rule - On Humility. (Face A : Holy Rule, 11-07-1962 et 
face B : On Humility, 20-07-1962). 
The Patience of Conversion. (Faces A et B: Conversion of 
Manners, 10-05-1965 et 17-05-1965). 
The Quest. The Quest for Grail and Conversion of Manners. (Face 
A : Conversion of Manners: Goodness, 4-05-1962 et face B : 
Feast of St. Robert, 1-04-1962). 
The Search for Wholeness. (Face A : Greek Tragedy, 3-06-1965 et 
face B : Chinese Thought, 10-06-1965). 
The Uses of Chastity. (Face A : On Chastity: Christian Virginity, 7-
06-1962 et face B : Vow of Chastity, 5-07-1965). 
The Vow of Conversion. (Faces A et B : Vow of Conversion of 
Manners, 19-08-1964 et 26-08-1964). 
The Vow of Poverty. (Face A : Vow of Poverty: Ownership et face 
B : Poverty: Community/Personal in the Sixth Degree of 
Humility, entre le 27 avril et 31 decembre 1962). 
True Freedom. (Face A : Ascetism and Gluttony, 12-12-1965 et 
face B : Freedom and Spontaneity, 19-12-1965). 
3
 Le contenu de cette audiocassette The Fully Human Being a ete repris integralement par Credence 
Cassettes en 1995 sous le titre de : The Search for Wholeness, Kansas City, MO, The National Catholic 
Reporter, Credence Communications, Merton AA 2370, 1988 et de Chinese Thought and the Chinese 
Symbol of Chung, [...], Merton AA 3283, 2000. 
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Articles4 
N = 6 
Chapitres de 
livre 
N = 6 
Livrets 
N = 2 
«A Life Free from Care», 1970 (1965). 
«Christian Freedom and Monastic Formation)), 1962. 
«Conversatio Morum», 1966. 
«Examination of Conscience and Conversatio Morum», 1963. 
«Letter to a Carmelite on her Final Vows», 1964. 
«The Ascetic Life, Experience of God and Freedom)), 1974 (1965). 
Cassian and the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, 
2005 : «Conference 1- De Monachi Intentione et Fine» (1959-
1961 oul962)5, p. 204-220. 
The Asian Journal, 1973 : «Thomas Merton's View on 
Monasticism» (1968), p. 305-308; «Monastic Experience and 
East-West Dialogue)) (1968), p. 309-317; «Marxism and 
Monastic Perspectives)) (1968), p. 326-343. 
The Monastic Journey, 1992 : «Monastic Peace» (1958), p 39-87. 
The Wisdom of the Desert, 1960 : «The Wisdom of the Desert», 
p. 3-24. 
Come to the Mountain. New Ways and Living Traditions in the 
Monastic Life, 1964. 
Monastic Life at Gethsemani, 1965. 
4
 Les annees de production des articles ou chapitres de livres different parfois des annees de publication 
de certaines oeuvres de Merton, voila ce qui nous a motivee a les ajouter et placer entre parentheses, soit 
apres la date de publication, soit apres le titre de l'article ou du chapitre. Ces informations quant a la date 
de production, nous ont ete fournies soit a I'interieur du livre, soit dans M. E. BREIT and R. E. 
DAGGY. Thomas Merton. A Comprehensive Bibliography, New Edition, New York & London, Garland 
Publishing, inc. 1986, xiv + 710 p., soit dans W. H. SHANNON and al. The Thomas Merton 
Encyclopedia, Maryknoll, New York, Orbis Book, 2002, ixi + 256 p. 
5
 Voici ce qu'ecrit Patrick O'Connell dans son introduction a: T. MERTON. Cassian and the Fathers 
(2005): «In 1959-1960, the evidence of the typist's marginal dates indicates that the entire course of 
lectures, both the 'The Prologue to Cassian' and the 'Lectures on Cassian' was presented in this period, 
perharps running over into 1961. [...] The evidence of the tapes makes clear that neither part of the series 
was given after 1962». P. O'CONNELL. «lntroduction», Cassian and the Fathers. Initiation into the 
Monastic Tradition, P. O'Connell (ed.), Foreword by P. Hart, <Monastic Wisdom Series> n° 1, 
Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 2005, p. lxi-lxii. 
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2eme volet 
La foi chretienne dans le monde occidental contemporain a Merton6 (N = 33) 
Type de materiel 
Articles de revue 
N = 4 
Extraits d'ouvrages 
collectifs auxquels 
Merton a collabore 
N = 3 
Titre des articles, chapitres de livre/dictionnaires ou 
monographies7 
«As Man to Man», 1969 (1967). 
«Christian Humanism», 1967. 
Q 
«Love and Solitude», 1966 . 
«Rebirth and the New Man», 1978 (1968). 
«Perfection, Christian)), 1965. 
«... "Therefore choose Life"», 1965. 
«Self-Denial and Sacrifice are Essential to the Life of Prayer», 
1972 (1965). 
A ce materiel retenu pour la redaction de ce 2e volet de notre recherche, nous ajoutons quatre chapitres du 
livre : Faith and Violence. Christian Teaching and Christian Practice, Notre Dame, Indiana, University 
of Notre Dame Press, 1968, x + 291 p. lis nous ont aidee a completer notre portrait du monde occidental 
actuel et de la foi chr&ienne contemporaine. II s'agit de ((Violence and the Death of God: or God as 
Unknown Soldier», p. 191-198; «Apologies to an Unbeliever)), (1966), p. 205-214; «The Death of God 
and the End of History», (1967), p. 239-258; «"Godless Christianity")), (1966), p. 259-288. 
7
 Les armies de production des articles ou chapitres de livres different parfois des ann^es de publication de 
certaines ceuvres de Merton, voila ce qui nous a motivee a les placer entre parentheses, soit apres la date 
de publication, soit apres le titre de l'article ou du chapitre. Ces informations nous ont ete fournies, soit a 
l'intfrieur de la monographic ecrite par Merton, soit dans M. E. BREIT and R. E. DAGGY. Thomas 
Merton. A Comprehensive Bibliography, [...], 1986, xiv + 710 p., soit dans W. H. SHANNON and al. 
The Thomas Merton Encyclopedia, [...], 2002, ixi + 256 p. Comme Merton a tres souvent retravaille ses 
textes, il arrive parfois que l'ann^e placee entre parenthese corresponde a Panned de publication d'une 
premiere version de l'article. 
8
 M6me si «Love and Solitude)) reprend integralement «Preface to the Japanese Edition of Thoughts in 
Solitude, March 1966», Introductions, The Foreign Prefaces of Thomas Merton, R. E. Daggy (ed.), 
Foreword by J. Cargas, Oakville, Ontario, Mosaic Press, 1981, p. 87-99, nous l'avons insere dans notre 
materiel pour signifier l'intention qu'avait Merton d'en destiner egalement la lecture, a ses lecteurs 
occidentaux. 
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Chapitres de livre 
N = 25 
Contemplation in a World of Action, 1971 : «Is the World a 
Problem?» (1966), p. 143-156; ((Contemplation in a World of 
Action» (1968), p. 157-165; «The Contemplative and the 
Atheist»(1968),p. 166-180. 
Faith and Violence, 1968 : «The Contemplative Life in the Modern 
World»(1965)9, p. 215-224. 
Introductions East & West. The Foreign Prefaces of Thomas 
Merton, 1981 : «Preface to the Japanese Edition of The Seven 
Storey Mountain, August 1963», p. 39-47; ((Preface to the 
Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 1965»10, 
p. 63-72; ((Preface to the Korean Edition of Life and Holiness, 
July 1965», p. 73-80; ((Preface to the Japanese Edition of 
Thoughts in Solitude, March 1966»u, p. 87-98; ((Preface to the 
Japanese Edition of The New Man, October 1967», p. 107-116. 
Life and Holiness, 1963 12: ((Christian Ideals», p. 1-32; «The 
Testing of Ideals», p. 33-62; ((Christ, the Way», p. 63-88; «The 
Life of Faith», p. 89-110; ((Growth in Christ», p. 111-146; 
((Conclusion)), p. 157-162. 
Love and Living, 1985 : «Love and Need: Is Love a Package or a 
Message?))13 (1966), p. 25-37; ((Creative Silence» (-1968)14, 
p. 38-45; ((Christian Humanism in the Nuclear Era» (1966), 
p. 151-170; «The Climate of Mercy for Albert Schweitzer»15 
(1965), p. 203-219; «The Good News of Nativity))16 (1965), 
p. 220-232. 
Mystics and Zen Masters, 1967 : ((Contemplation and Dialogue))17 
(1965), p. 203-214; «The Other Side of Despair. Notes on 
1 8 
Christian Existentialism)) (1965). 
The Inner Experience. Notes on Contemplation, 2003 (1959) : «A 
Oft 01 
Preliminary Warning)) , p. 1-5; ((Christian Contemplation)) 
p. 35-56; «Five Texts on Contemplative Prayer»22, p. 80-88. 
9
 «The Contemplative Life in the Modern World» est Pedition revue et enrichie de ((Preface to the Japanese 
Edition of Seeds of Contemplation, March 1965», Introduction East & West, The Foreign Prefaces of 
Thomas Merton, [...], 1981, p. 61-72. Cette preface a egalement ete publi6e sous le titre de : ((Christian 
Contemplation)), Cistercian Studies, vol. 13, n° 1, 1978, p. 8-14. 
10
 MSme si Merton a repris et enrichi ((Preface to the Japanese Edition of Seeds of Contemplation, March 
1965» pour publication ulteYieure sous le titre de : ((Christian Contemplation)), comme nous venons de le 
mentionner, nous 1'avons conserve comme materiel soumis a l'etude de ce volet de notre recherche, 
puisque certains passages de cette premiere version ont 6t6 abandonn6s par Merton dans sa nouvelle 
version et nous apparaissaient pertinents pour la verification de nos hypotheses de recherche. 
11
 ((Preface to the Japanese Edition of Thoughts in Solitude, March 1966» a 6te" publie en cette meme 
version sous le titre de : «Love and Solitude)), The Critic, vol. 24, 1966, p. 31-37 et dans Love and 
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Living, N. Stone and P. Hart (eds.), San Diego, New York, London, A Harvest/HBJ Book, 1985, p. 15-
24. 
12
 Dans son livre Life and Holiness, Merton reprend cinq reflexions anterieurement publiees dans Sponsa 
Regis entre novembre 1961 et mars 1962 et destinees a des religieuses. Chacune de ces reflexions a ete 
enrichie plus ou moins subtantiellement pour constituer les cinq chapitres de son livre, selon le 
commentaire de Christine Bochen. C. BOCHEN. «Life and Holiness*, The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 256-259. 
Meme s'il avait initialement destine" ces cinq reflexions a un public tres restreint, Merton a voulu en 
eiargir la lecture a tout Chretien qui prend au serieux son engagement a la suite du Christ. Voici 
d'ailleurs ce qu'il leur ecrit en introduction a ce livre : «This is intended to be a very simple book, an 
elementary treatment of a few basic ideas in Christian spirituality. [...] But I have declared that this book 
is not to be about contemplatives. Let it suffice to say that all Christians should be concerned with the 
'active life' as it is treated here: the life which, in response to divine grace and in union with the visible 
authority of the Church, devotes its efforts to the spiritual and material development of the whole human 
community. 
This does not mean that this book intends to treat of specific techniques appropriate to Christian action in 
the world. It is concerned rather with the life of grace from which all valid Christian action must spring. 
If the Christian Life is like a vine, then this book has more to say about the root system than about the 
leaves and the fruits.» T. MERTON. «Introduction», Life and Holiness, New York and Montreal, Herder 
and Herder, Palm Publishers, 1963, p. vii et ix. 
La reprise de ces cinq reflexions a donne lieu aux cinq grandes parties du livre : Life and Holiness et 
sont titrees ainsi: ((Christian Ideals», Life and Holiness, Part I, [...], 1963, p. 1-32; «The Testing of 
Ideals», Life and Holiness, Part II, [...], 1963, p. 33-62; «Christ, the Way», Life and Holiness, Part III, 
[...], 1963, p. 63-88; «The Life of Faith», Life and Holiness, Part IV, [...], 1963, p. 89-107; «Growth in 
Christ», Life and Holiness, Part V, [...], 1963, p. 109-156. 
13
 Une premiere version de «Love and Need: Is Love a Package or a Message?)) a ete publie sous le titre 
de : «A Buyer's Market for Love?», Ave Maria, vol. 104,24 Dec. 1966, p. 7-10 et 27. 
14
 Une premiere version de cette reflexion a ete publiee sous le meme titre dans Baptist Student, vol. 48, 
Feb. 1969, p. 18-22. Christine Bochen affirme que Merton a ecrit cet article a la fin des annees 
soixante. C. BOCHEN. «Love and Living», The Thomas Merton Encyclopedia, [...] 2002, p. 272. 
15
 Une premiere version de cette reflexion a ete publiee sous le meme titre dans Cord, vol. 15, April 1965, 
p. 89-96. 
16
 «The Good News of Nativity)) a ete anterieurement publie sous le titre de : «The Good News of Nativity: 
A Monastic Reading of the Christmas GospeIs», Bible Today, vol 21, Dec. 1965, p. 1367-1375. Les 
deux versions de ce texte s'averent 6tre identiques. 
17
 ((Contemplation and Dialogue)) a ete anterieurement publie sous le titre : ((Contemplation and 
Ecumenism)), Season, vol. 3, Fall 1965, p. 133-142 et implique quelques modifications dans son 
contenu. 
18
 «The Other Side of Despair. Notes on Christian Existentialism)) a ete anterieurement publie sous le 
m£me titre dans : Critic, vol. 24, Oct.-Nov. 1965, p. 13-23. 
19
 L'ensemble des textes de : The Inner Experience. Notes on Contemplation, publics en 2003 ont ete ecrit 
par Merton en 1959 et tres legerement retravailie par ce dernier en 1968. W. H. SHANNON. 
((Introduction)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003, p. vii-xvi. 
20
 «A Preliminary Warning)) a ete anterieurement publie dans une version tronquee sous le titre de : «The 
Inner Experience. Notes on Contemplation (I), Cistercian Studies, vol 18, n° 1, 1983, p. 3-5. 
21
 ((Christian Contemplation)) a ete anterieurement publie dans une version tronquee sous le titre de : «The 
Inner Experience: Christian Contemplation (III)», Cistercian Studies, vol 18, n° 3, 1983, p. 201-216. 
22
 «Five Texts on Contemplative Prayer» a ete anterieurement publie dans cette meme version sous le titre 




N = l 
23 New Seeds of Contemplation", 1962, 297 p 
23
 New Seeds of Contemplation a ete publie dans une premiere version en 1949 sous le titre de : Seeds of 
Contemplation. Concernant cette nouvelle Edition de 1962, Merton ecrit: «This is not merely a new 
edition of an old book. It is in many ways a completely new book. The full substance of the former work 
has been retained, only a sentence here and there has been discarded. Minor corrections have been made 
in the original text, and there have been numerous additions. Almost every chapter has been considerably 
expanded and several completely new chapters have been added. The purpose of this revision was not 
simply to make a larger book out of a small one, but to say many new things that could profitably be 
added to the old. And there was very good reason for saying these new things within the context of what 
was said before, in a different way.» T. MERTON. «Preface», New Seeds of Contemplation, New York, 
A New Directions Book, 1962 p. ix. En trois des quatre nouveaux chapitres (ch. 1, 2, 38 et 39), Merton a 
exploite abondamment la m&aphore des « vrai et faux moi », il s'agit des chapitres 2, 38 et 39. 
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3eme volet: Le bouddhisme zen (N = 32) 
Articles 
N = 3 




N = 1 4 
«Christian Culture Needs Oriental Wisdom»24, 1962. 
«The Zen Insight of Shen Hui»25, 1988 (1968). 
«The Zen Revival», 1964. 
«Foreword», William JOHNSTON : The Mysticism of The Cloud of 
Unknowing. A Modern Interpretation, 1967, p. ix-xiv. 
(introduction: A Christian Looks at Zen»26, 1966, John C. H. WU: 
The Golden Age of Zen (1967), p. 1-28. 
Mystics and Zen Masters 27, 1967 : «Preface» (1966), p. vii-x, 
«Buddhism and the Modern World» (1966), p. 281-288; 
«Contemplation and Dialogue))28 (1965), p. 203-214; ((Mystics and 
Zen Masters))29 (1965), p. 3-44; « The Zen Koan » (1966), p. 235-
254, « Zen Buddhist Monasticism »(1965), p. 215-234. 
The Inner Experience. Notes on Contemplation, 2003 (1959) : 
«A Preliminary Warning))31, p. 1-5; ((Society and the Inner Self»32, 
p. 19-34; «The Awakening of the Inner Self»33, p. 6-18. 
The Springs of Contemplation, 1992 (1967-1968): «Zen : A Way 
of Living Life Directly»34 (1968), p. 177-198. 
The Way ofChuang Tzu35, 1965 : «A Note to the Reader», p. 9-12; 
«A Study ofChuang Tzu», p. 15-32.36 
((Christian Culture Needs Oriental Wisdom» a 6te reedite" dans une version tronquee sous le meme titre, 
dans : A Thomas Merton Reader, T. P. McDonnell (ed.), Revised Edition, Introduction by M. Scott 
Peck, New York, London, Toronto, Sydney, Auckland, Image Books Doubleday, 1996 (1974), p. 295-
303 et a &6 6dite" dans une nouvelle version a la fois tronquee et enrichie, sous le titre de : «Love and 
Tao», T. MERTON. Mystics and Zen Masters, New York, Farrar, Straus and Giroux, 1967, p. 72-79. 
Merton a £crit «The Zen Insight of Shen Hui» au printemps 1968, en guise d'introduction au projet de 
Richard Chi de publier certains Merits de Shen Hui. Ce projet ne s'est malheureusement jamais 
concr6tise\ Mais, cette introduction 6crite par Merton a &e effectivement recue par Richard Chi, lequel 
lui a communique" toute son appreciation, le 23 avril 1968. Chi ecrit alors a Merton : «Your 
introduction is really a masterpiece. This is the first time I have seen anything written by a non-
Chinese with such a deep understanding of Ch'an. It will be immortal, and the work of Shen Hui will 
also be immortalized by your introduction.» P. HART. ((Editor's Note», The Merton Annual, vol. 1, 
1988, p. 6. 
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Merton reprend cette introduction sous le meme titre dans : Zen and the Birds of Appetite. T. MERTON. 
«A Christian Looks at Zen», Zen and the Birds of Appetite, New York, A New Directions Book, 1968, 
p. 33-59. Dans sa preface a The Golden Age of Zen, John C. H. Wu ecrit, de Merton : «Father Thomas 
Merton's Introduction to this book presents an illuminating picture of the nature of Zen. Here as in his 
other writings he goes to the bottom of things, and he finds that at bottom Humanity is one, and one 
with its Divine Source. I suggest that the reader should first study his introduction before he proceeds 
to take up the body of the book. In a real sense this book may be regarded as a long foot-note to the 
profound insights embodied in his introduction.)) J. C. H. WU. «Preface», The Golden Age of Zen, 
Taipei, The National War College in Cooperation with the Committee on the Compilation of the 
Chinese Library, p. i. 
27II existe une traduction francaise de cette monographic de Merton, pour laquelle nous avons certaines 
reserves. T. MERTON. Mystique etzen, traduction de C. Tunmer, Paris, Cerf, 1972 , 237 p. 
28
 «Contemplation and Dialogue)) est la version tres tegerement modified d'une publication anterieure : 
((Contemplation and Ecumenism», Season, vol. 3, Fall 1965, p. 133-142. 
29
 «Mystics and Zen Masters» reprend dans une version enrichie, eiargie et problematis^e de facon plus 
substantielle, «The Zen Revival)) publie en 1964. 
30
 L'ensemble des textes de The Inner Experience. Notes on Contemplation, publies en 2003, ont ete Merits 
par Merton en 1959 et tres legerement retravailles par Merton juste avant sa tournee asiatique. W. H. 
SHANNON. ((Introduction)), The Inner Experience. Notes on Contemplation, [...], 2003 p. vii-xvi. 
31
 «A Preliminary Warning)) a £tt anteYieurement public" dans une version tronqu^e sous le titre de : «The 
Inner Experience. Notes on Contemplation (I)», [...], 1983, p. 3-5. Les Collectanea Cisterciensia en 
ont public la traduction francaise sous le titre de : « L'experience interieure. Notes sur la 
contemplation. 1. Avertissement preliminaire », Collectanea Cisterciensia, vol. 62, 2000, p. 14-15. 
32
 ((Society and the Inner Self» a €t€ anterieurement et integraiement public a l'exception des 21 notes 
infra-paginales, sous le titre : «The Inner Experience : Society and the Inner Self (II)», [...], 1983, 
p. 121-134. Les Collectanea Cisterciensia en ont publie une traduction francaise sous le titre de : 
« L'experience interieure. Notes sur la contemplation. III. La societe et le moi interieur », Collectanea 
Cisterciensia, vol. 62, 2000, p. 25-38. 
33
 «The Awakening and the Inner Self» a et6 anterieurement publie dans une version tronqu^e, sous le titre 
de: «The Inner Experience. Notes on Contemplation (I)», [...], 1983, p. 5-15. Les Collectanea 
Cisterciensia en ont publie la traduction francaise sous le titre de : « L'experience interieure. Notes sur 
la contemplation. II. L'eveil du moi interieur », Collectanea Cisterciensia, vol. 62, 2000, p. 16-25. 
34
 «Zen : A Way of Living Life Directly» est la transcription d'une retraite donnee a des responsables de 
communautes contemplatives feminines, en mai 1968 a l'abbaye de Gethsemani. De ces retraites, 
l'editrice de : The Springs of Contemplation ecrit: «Merton believed in the faith reality by 
contemplative women. He realized that their vocations demanded a new maturity within a patriarchal 
system. [...] In these talks to us, Merton's skill at communicating showed itself in his ability to open 
up to us new ways of seeing and new hopes for our human and religious Iives.» M. L. TOBIN. 
((Introduction)), The Springs of Contemplation. A Retreat at the Abbey of Gethsemani, J. M. 
Richardson (ed.), New York, Farrar, Straus, Giroux, New York, 1992, p. ix. 
35
 Nous avons insere cet ecrit de Merton sur le Taoi'sme a cause du lien existant entre le taoi'sme et le 
bouddhisme zen, un lien clairement affirme par Merton qui ecrit: «The true inheritors of the thought 
and spirit of Chuang Tzu are the Chinese Zen Buddhists of the T'ang period (7th to 10th centuries a. d.). 
[...]. There is no question that the kind of thought and culture represented by Chuang Tzu was what 
transformed highly speculative Indian Buddhism into the humorous, iconoclastic, and totally practical 
kind of Buddhism that was to flourish in China and in Japan in the various schools of Zen. Zen throws 
light on Chuang Tzu and Chuang Tzu throws light on Zen.» T. MERTON. «A Study of Chuang Tzu», 
The Way of Chuang Tzu, New York, New Directions, 1965, p. 15-32. 
36
 II existe une traduction trancaise de ce texte, sous le titre : « La voie de Tchouang-tseu », Zen, Tao et 
Nirvana. Esprit et Contemplation en Extreme-Orient, preface par Marco Pallis, traduction de F. 
Ledoux, Paris, Fayard, 1970, p. 146-169. 
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Recension de livres 
N = 3 
Correspondances40 
N = 8 
«Moines et spirituels non-chretiens»37, 1965. 
T O 
«Moines et spirituels non-chretiens II» , 1967. 
«Zen: Sense and Sensibility»39, 1963. 
avec M. Abe41, Witness to Freedom, 1997 (1967), p. 331-332. 
avec H. Dumoulin42, The Hidden Ground of Love, 1985 (1964), 
p. 170-174. 
avec W. Johnston43, The Hidden Ground of Love, 1985 (1964-
1967), p. 439-443. 
avec T. Nhat Hanh44, The Hidden Ground of Love, 1985 (1966), 
p. 381-382. 
avec M. Pallis45, The Hidden Ground of Love, 1985 (1963-1966), 
p. 462-477. 
avec P. Sih46, The Hidden Ground of Love, 1985 (1961-1967), 
p. 548-556 et 617-619. 
avec D. T. Suzuki47, The Hidden Ground of Love, 1985 (1959-
1965), p. 560-571. 
avec J. C. H. Wu48, The Hidden Ground of Love, 1985 (1961-
1967), p. 611-635. 
Dans cette premiere chronique, publiee par les Collectanea Cisterciensia sous le titre de : « Moine et 
spirituels non Chretiens », Merton y publie deux recensions d'ouvrages sur le bouddhisme zen, 
ouvrages publies en 1960 pour le premier, et en 1964 pour le second. 
Dans cette seconde chronique, publiee par les Collectanea Cisterciensia sous le titre de : « Moines et 
spirituels non Chretiens II », Merton y publie sept recensions d'ouvrages sur le bouddhisme zen, 
ouvrages publies entre 1960 et 1964, dont deux ont ete reprises dans : Zen and the Birds of Appetite. II 
s'agit de : «Nishida : a Zen Philosopher)) et de «Zen in Japanese Art». 
Sous ce titre : «Zen : Sense and Sensibility)), Merton publie sa recension d'un ouvrage de Dom Aelred 
GRAHAM. Zen Catholicism, New York, Harcourt, Brace & World, 1963, xv + 228 p. 
Quant a la correspondance de Merton, William Apel et William Shannon attirent l'attention sur le fait 
que, contrairement a ses publications officielles, les lettres gcrites par Merton n'ont pas etc" ou tres peu 
assujetties a la censure. Le premier ecrit en 2006 : «Less speculative, and more to the point, letter 
writing gave Merton a private channel for reflection that was relatively free of the abbot's scrutiny. 
[...] In his letters Merton had greater freedom to express his opinions and formulate his own spiritual 
insights without worry that his thoughts might be misunderstood or thought to be official Catholic 
teaching. [...] It is not a stretch to say that Merton's correspondence provides us a window through 
which to view his most intimate self. His letters were direct and honest and very personable - like 
Merton himself. They engaged his correspondents in direct, uninhibited conversations; they were more 
concrete than abstract; they addressed real life situations and were generally adverse to metaphysical 
flights of fancy.» W. APEL. «Merton's Ministry of Letters)), Signs of Peace. The Interfaith Letters of 
Thomas Merton, Maryknoll, New York, Orbis Books, 2006, p. 4. Le second 6crit en 2002 : «Merton's 
letters (as well as his journals) were the only bit of his writing that did not have to be submitted to the 
censors; hence, he could be his own uninhibited self. That self could be profound, radical in its 
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thinking, witty, and at times hilariously funny.» W. SHANNON. «Letters», The Thomas Merton 
Encyclopedia, [...], 2002, p. 255. 
41
 L'editeur de : Witness to Freedom presente Maso Abe comme un specialiste du Zen, etabli a Kyoto. W. 
H. SHANNON. «To Maso Abe», Witness to Freedom, The Letters of Thomas Merton in Times of 
Crisis, Edited by W. H. Shannon, <The Thomas Merton Letters Series>, New York, Farrar, Straus, 
Giroux, 1994, p. 331. 
42
 Heinrich Dumoulin, affirme l'editeur de : The Hidden Ground of Love, est un jesuite allemand qui a etc" 
professeur de religion et de pensee orientale a Puniversite Sophia de Tokyo. II a ete egalement 
secretaire du la commission de PEglise catholique japonaise pour le dialogue avec les religions non 
chretiennes. W. H. SHANNON. «To Heinrich Dumoulin», The Hidden Ground of Love, The Letters of 
Thomas Merton on Religious Experience and Social Concerns, Edited by W. H. Shannon, <The 
Thomas Merton Letters Series>, 1985, p. 170. Dumoulin a ecrit entre autres : A History of Zen 
Buddhism, London, Faber et Faber, 1963, 335 p., a propos duquel, Merton a d'ailleurs apporte des 
critiques substantielles dans : «The Zen Revival», 1964. 
43
 William Johnston, affirme l'editeur de : The Hidden Ground of Love, est un jesuite irlandais qui a etudie 
en theologie mystique a Puniversite Sophia de Tokyo et y a occupe" un poste de professeur de 
litte'rature et de religion. II compte a son actif plusieurs articles et ouvrages sur le dialogue 
interreligieux entre POrient et POccident. Merton a preface Pouvrage de W. JOHNSTON : The 
Mysticism of the Cloud of Unknowing, New York, Rome, Toumai, Paris, Desclee Company, 1967, 
p. xi-xiv. W. H. SHANNON. «To William Johnston», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 439-
440. 
44
 Thich Nhat Hanh, affirme l'editeur de : The Hidden Ground of Love, est un moine bouddhiste 
vietnamien, apotre de la non violence. A l'occasion d'un sejour aux Etats-Unis, il a rencontre Merton 
au monastere de Gethsemani. Merton a ecrit un article a son sujet intitule" : «Nhat Hanh Is My 
Brother». Merton a republie cet article dans : T. MERTON. Faith and Violence, Notre Dame Indiana, 
University of Notre Dame Press, 1968, p. 106-108. W. H. SHANNON. «To Thich Nhat Hanh», The 
Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 381. Pour plus d'informations sur les liens existants entre 
Merton et Thich Nhat Hanh, le lecteur est invite a consulter: W. APEL. «Compassion. The Merton-
Nhat Hanh Letters)), Signs of Peace. The Interfaith Letters of Thomas Merton, [...], 2006, p. 125-142. 
Apel y affirme que Nhat Hanh appartient a la secte bouddhiste Lam Te qu'il compare favorablement a 
la tradition bouddhiste zen de D. T. Suzuki. W. APEL. ((Compassion. The Merton-Nhat Hanh Letters)), 
The Interfaith Letters of Thomas Merton, [...], 2006, p. 127. Apel souligne de plus Pexistence d'une 
recente publication consacree a Merton et Nhat Hanh. R. H. KING. Thomas Merton and Thich Nhat 
Hanh. Engaged Spirituality in an Age of Globalization, New York, Continuum, 2003, ix + 202 p. 
45
 Marco Pallis, affirme l'editeur de The Hidden Ground of Love, fut un passionne de culture tibetaine et un 
proche de ces moines tibetains exiles apres la prise du pouvoir par les communistes chinois. C'est a 
cause de son vif interet pour le monachisme tibetain que de fructueux echanges de correspondance ont 
ete entrepris entre Pallis et Merton. W. H. SHANNON. «To Marco Pallis», The Hidden Ground of 
Love, [...], 1985, p. 463-464. Marco Pallis a signe la preface de Petition francaise de Zen and the 
Birds of Appetite sous le litre : «Thomas Merton (1915-1968). Appreciation de sa vie par quelqu'un 
qui Pa connu», Zen, Tao et Nirvana. Esprit et Contemplation en Extreme Orient, preface par M. Pallis 
et traduction par F. Ledoux, Paris, Fayard, 1970, p. 7-18. 
46
 Paul Sih, affirme l'editeur de The Hidden Ground of Love, est un chinois converti au Catholicisme sous 
Pinfluence de John C. H. Wu (un tres grand ami de Merton). II a ete directeur du Centre d'Etudes 
asiatiques a Puniversite St. John de New York. W. H. SHANNON. «To Paul Sih», The Hidden Ground 
of Love, [...], 1985, p. 548-549. 
47
 La version int£grale des lettres que Merton a fait parvenir a D. T. Suzuki a ete publiee en 1988 par R. D. 
Daggy sous le titre de : Encounter. Thomas Merton & D. T Suzuki, R. D. Daggy (ed.), Monterey, KY, 
Larspur Press, 1988, xx + 104 p. Nous travaillerons la correspondance de Merton a D. T. Suzuki, a 
partir de cette version complete. Nous avons cependant decide d'inclure en cette section 
< correspondances > de notre liste de materiel, cette correspondance de Merton a D. T. Suzuki editee 
par W. H. Shannon dans une version tres legerement tronquee, afin de nous permettre de visualiser en 
ce tableau, le portrait le plus complet possible des principaux correspondants avec lesquels Merton a 
aborde la realite du bouddhisme zen. 
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Extraits de livre 
N = 2 
Monographies49 
N = 2 
Conjectures of a Guilty Bystander 1966 (1956-1966), quelques 
extraits. 
The Asian Journal 1973 (1968), quelques extraits. 
Encounter. Thomas Merton & D. T Suzuki™ 1988 (1959 a 1965), 
104 p. 
Zen and the Birds of Appetite51 1968(1961-1968), 141 p. 
John C. H. Wu, affirme l'editeur de The Hidden Ground of Love, est un Bouddhiste chinois, converti au 
Catholicisme. Homme de loi, de lettres et philosophe, il a ete ambassadeur de Chine au Vatican. Une 
tres belle amitie s'est developpee entre lui et Merton a l'occasion de travaux communs entrepris pour 
la publication, par Merton, de son ouvrage : The Way ofChuang Tzu. H. SHANNON. «To John C. H. 
Wu», The Hidden Ground of Love, [...], 1985, p. 611. John C. H. Wu a d'ailleurs confie a Merton la 
preface de son livre : The Golden Age of Zen. T. MERTON. ((Introduction. A Christian Looks at Zen», 
The Golden Age of Zen, [...], 1967, p. 1-28. Cette preface a d'ailleurs ete publiee sous le meme litre en 
1968, dans Zen and the Birds of Appetite, [...], 1968, p. 33-59. Pour plus d'information concernant le 
lien entre Merton et Wu, le lecteur est invite a consulter: W. APEL. «Wisdom. The Merton-Wu 
Letters», Signs of Peace. The Interfaith Letters of Thomas Merton, [...], 2006, p. 47-66 et le 
temoignage eloquent du fils de John C. H. Wu dans : The Merton Annual. J. WU, Jr. «A Lovely Day 
for a Friendship : The Spiritual and Intellectual Relationship Between Thomas Merton and John Wu as 
Reflected in Their Correspondence)), The Merton Annual, vol. 5, 1992, p. 311-354. 
49
 II existe une publication britannique intitule: Thomas Merton on Zen (1976). Celle-ci n'apporte 
cependant aucune nouveaute quant aux ecrits de Merton sur le Bouddhisme Zen, l'editeur britannique 
de cette monographie ayant choisi d'amalgamer des chapitres provenant des deux ouvrages 
mertonniens connus sur le sujet: Mystics and Zen Masters et Zen and the Birds of Appetite. T. 
MERTON. Thomas Merton on Zen, London, Sheldon Press, 1976, xi + 144 p. 
50
 Encounter. Thomas Merton & D. T. Suzuki a €t€ edite par R. D. Daggy. Cette monographie reprend dans 
une version plus complete que celle offerte par W. H. Shannon, dans The Hidden Ground of Love 
(1985), les lettres que Merton a envoy^es a D. T. Suzuki. L'editeur y a ajoute les lettres-reponses de 
Suzuki a Merton ainsi que le compte rendu des deux rencontres de Merton avec Suzuki, a New York, 
enjuin 1964. 
51
 Zen and the Birds of Appetite est constitue d'un ensemble de dix chapitres autonomes. Sauf pour 
l'appendice intitule : «Is Buddhism Life-Denying?», tous les chapitres de ce livre ont €te publics 
anteYieurement, dans une premiere version, comme cela est tres souvent Phabitude chez Merton, soit 
sous forme d'article, de recension ou de chapitre de livre. Les neuf chapitres de la lere section du livre 
ont 6te publies ou ecrits dans leur premiere version entre 1966 et 1968, alors que I'unique chapitre de 
la seconde section, intitule «Wisdom in Emptiness. A Dialogue : D. T. Suzuki and Thomas Merton», a 
ete publie en 1961. Pour chacun de ces dix chapitres autonomes, l'editeur indique les grandes 
coordonn^es de leur version originale, pr^cisant la date de publication et le nom du journal ou du livre 
dans lequel il a 6t6 publie. Pour plus de precision quant au titre de la version originale de chacun de ces 
Merits, le lecteur est invite" a consulter: M. E. BREIT et R. E. DAGGY (eds.) Thomas Merton. A 
Comprehensive Bibliography, [...], 1986, xiv + 710 p. 
II existe une version francaise de Zen and the Birds of Appetite sous le nom de : Zen, Tao et Nirvana. 
Esprit et Contemplation en Extreme-Orient, [...], 1970, 172 p. Sont absents de cette traduction 
francaise : «D. T. Suzuki: The Man and his Work», «Zen in Japanese Art» et «Appendix : Is 
Buddhism Life-Denying?», alors qui s'y trouve, la traduction francaise de : «A Study of Chuang Tzu» 
The Way ofChuang Tzu [...], 1965, p. 13-32, publiee sous le titre de : «La voie de Tchouand-tseu», 
Zen, Tao et Nirvana [...], 1970, p. 146-169. 
Annexe n° 3 
Sommaire du contenu des audiocassettes soumises a notre etude52 
52
 Plusieurs des audiocassettes sont ainsi presentees par le distributeur de ses audiocassettes, Credence 
Communications : «From the Archives of Thomas Merton Center in Louisville, Kentucky, given in the 
mid 1960s at Gethsemani. These were for the young men studying to be trappists monks. These were 
recorded to be shared with the other monks. Most of the talks were lectures. A few have some dialogue 
with the students.» ou «These talks are recorded in the early 1960's and with the formation talks were 
given to the novices studying to be trappist monks. The abbot had commanded that Merton tapes his talks 
for the benefit of the other monks, specially the brothers. Merton's tapes are all preserved at the Merton 
Center of Delmont College in Louisville, Kentucky. Merton often shared news of the day with his 
novices so these talks begin right after that. At the end of the talk, he quits abruptly, perhaps you can hear 
the bell in the background. The custom was to end with a brief prayer. <Auditorum nostrum in nomine 
Domini> which means O u r help is in the name of the Lord>. The students answered: <Benedicite> 
which means: <Bless you>.» 
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Awakening the Heart 
Conferences donnees par Merton les 15-04-1968 (face A) et 15-06-1963 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Sufism : Awareness of Love in an Awake Heart 
(face A) et St. Bernard's 'De Diligendo Deo' Dignitas, Sirentra and Virtus (face B), 
aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Communications : Merton AA 2911 (60 min.), 2001 
Face A {Sufism : Awareness of Love in an Awake Heart) 
1. Contexte de la conference et obi ectif vise par Merton 
La conference se situe sur un fond de mystique soufie. Merton cherche a bien faire 
saisir ce que Ton doit entendre par connaissance de Dieu. 
2. These developpee par Merton 
La veritable connaissance de Dieu passe par 1'amour de Dieu et la connaissance 
intellectuelle de Dieu demeure insatisfaisante voire sterile. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps Merton precise que dans la vie humaine, il existe un temps 
favorable a l'acquisition de connaissances. Cependant, poursuit-il, la vie humaine, 
avec ses aspirations profondes, ne peut se limiter a ce seul acquis de connaissances. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton distingue la connaissance intellectuelle de Dieu, 
dont il precise les limites, et la connaissance amoureuse de Dieu, qui fait entrer dans 
la priere du coeur, egalement connue sous le nom d'hesychasme. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton souligne comment la mystique soufie vise l'entree 
en cette connaissance experientielle de Dieu. Plus specifiquement, elle est ordonnee 
a voir Dieu, en cette vie. 
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3.4 Dans un quatrieme temps, Merton met en relief le fait que la vie monastique 
chretienne vise l'eveil du coeur et de 1'amour de Dieu, par le biais de la priere 
continue. 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton souligne 1'importance de rester ouvert a la vie, a 
la grace et a ses appels. 
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Awakening the Heart (suite) 
Face B (St. Bernard's 'De Diligendo Deo' Dignitas, Sirentra and Virtus) 
1. Obiectif vise par Merton 
A partir de l'enseignement de saint Bernard, Merton cherche a montrer comment il est 
possible d'aimer Dieu, constamment et en tout. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Un lien existe entre Pamour de Dieu et la veritable liberte. 
2.2 La meditation des mysteres de la vie du Christ, vecue dans la foi, rend le Christ 
present en soi. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
Merton deploie son argumentaire en faisant appel a l'enseignement de saint Bernard et 
a sa propre experience. 
3.1 Dans un premier temps, Merton montre qu'il n'est pas suffisant de seulement 
vouloir aimer Dieu. 
3.2 Dans un second temps, Merton rappelle que 1'amour de soi constitue le principal 
obstacle a 1'amour de Dieu. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton precise que l'ascese, tant interieure et 
qu'exterieure est un moyen puissant, mais insuffisant, pour sortir de soi. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton insiste sur le fait que seul la grace de Dieu dans 
le Christ peut liberer l'humain de lui-meme. En definitive, c'est la croix du Christ, 
source de la « nouvelle creation », qui libere l'humain de lui-meme. En se dormant a 
l'humain, affirme Merton, le Christ redonne l'humain, a lui-meme. 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton souligne que c'est par la meditation des mysteres 
de la vie du Christ que le moine fait memoire du Christ. En se nourrissant des fruits 
de la croix du Christ, le moine se prepare a la rencontre ultime du Christ et accueille 
la presence grandissante, mais cachee, du Christ dans sa vie actuelle. 
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Becoming Our True Self 
Conferences donnees par Merton les 14-10-1964 (face A) et 1-11-1964 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Vow of Conversion of Manners (face A) et Early Eastern 
Monastic Spirituality (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2230 (50 min.), 1989 
Face A (Vow of Conversion of Manners) 
1. Problematique et objectif vise par Merton 
Dans le contexte de Pinadequation des definitions officielles que font de la conversion 
des manieres, le Old Directory et le Catechisme, Merton se propose d'en renouveler la 
definition, par le biais d'un retour aux sources de la tradition monastique. 
2. These developpee par Merton 
La voie du renouvellement du voeu de conversion des manieres passe par une juste 
saisie de ce qu'est la vie monastique, en son essentiel. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton retourne aux sources de la vie monastique et 
interroge la tradition monastique ethiopienne sur la vie monastique. II s'arrete a la 
nature humaine pecheresse, qui empeche l'humain de suivre Dieu. Et il insiste sur la 
necessite de suivre le Christ, 1' « homme nouveau » par excellence, pour retrouver 
la veritable direction de sa vie. 
3.2 Dans un second temps, Merton s'arrete longuement sur le peche de calomnie et la 
necessaire voie du silence, pour en arriver a deraciner ce mal en l'humain. Ce mal 
qui pousse l'humain a constamment rabaisser l'autre. 
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Becoming Our True Self (suite) 
Face B (Early Eastern Monastic Spirituality) 
l.Obiectif 
Merton poursuit sa reflexion sur la conversion des manieres. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Outre la dimension individuelle de la conversion des manieres, il existe une facette 
collective de ce vceu, ordonnee a Pavenement du Corps du Christ. 
2.2 La conversion des manieres implique un changement en profondeur des mentalites, 
c'est-a-dire un changement radical du coeur humain. 
3. Deploiement de Pargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton commente Pepttre du jour, extrait de I'Epitre aux 
Ephesiens (Ep 4, 7-13) et s'arrete aux versets 12 et 1353. II fait le lien entre la 
conversion des manieres, le Corps du Christ et l'« Homme parfait». A partir du 
terme latin vir, il degage le portrait de cet « Homme parfait», fruit de la rencontre 
de tous les humains, tendus vers leur perfection. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton raconte quatre breves histoires ou anecdotes 
mettant en vedette des moines. Deux de ces histoires appartiennent a Pancienne 
tradition ethiopienne. Deux autres sont issues du Bouddhisme Zen. La conclusion 
de chacun de ces historiettes converge vers une seule grande affirmation : le moine 
est appele a vivre un changement en profondeur de son coeur. 
53
 Ep 4, 12-13: 
12 organisant ainsi les saints pour l'oeuvre du ministere, en vue de la construction du Corps du 
Christ, 
13 au terme de laquelle nous devons parvenir, tous ensemble, a ne faire plus qu'un dans la foi et la 
connaissance du Fils de Dieu, et a constituer cet Homme parfait, dans la force de I'age, qui 
realise la plenitude du Christ. 
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Belonging to God 
Conferences donnees les 16-03-1963 (face A) et 11-05-1963 (face B) et repertoriees sous 
les titres de : Monastic Spirituality. Love Overcoming Evil (face A) et St. Bernard: 
Purity of Heart 54(face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2805 (50 min.), 1995 
Face A (Monastic Spirituality. Love Overcoming Evil) 
1. Objectif vise par Merton 
Merton cherche a demontrer l'apport unique de la religion Yahwiste dans l'histoire 
ancienne. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La religion Yahwiste se distingue nettement des religions ambiantes centrees sur la 
nature. 
2.2 Les prophetes se situent dans la plus pure tradition Yahwiste. 
3. Deploiement de rargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton commente le Cantique de Moise (Dt 32 et Ex 15) et 
associe le courant de la religion Yahwiste, a l'experience vecue par le peuple 
Hebreux lors de la revelation du nom de Yahweh. Celle revelation provoque joie et 
louange chez les Hebreux. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton souligne les grands gestes et promesses de 
Yahweh: l'election d'un peuple, la delivrance de ce peuple, l'Alliance avec ce 
peuple et les promesses faites a ce peuple. 
54
 Une erreur a du se glisser dans le titrage de cette face de l'audiocassette, puisque, dans son contenu, 
Merton y fait un commentaire d'un fascicule de saint Thomas d'Aquin, traitant de l'imitation de Dieu et 
non de la purete du cceur chez saint Bernard. 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton brosse un parallele entre la religion Yahwiste et 
les religions ambiantes qui s'averent etre des religions de la nature, caracterisees par 
le recours a la magie et aux fetes orgiaques. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton souligne le message unique des prophetes, 
centre sur le rappel de l'inedit du Dieu « Yahweh ». Ce Dieu s'avere etre le Dieu de 
toutes les nations et non seulement le Dieu d'un coin de terre ou le Dieu le plus fort. 
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Belonging to God (suite) 
Face B (St. Bernard: Purity of Heart) 
1. Obiectif vise par Meiton 
Merton presente un petit fascicule ecrit par Thomas d'Aquin sur 1'imitation de Dieu. II 
y insiste plus particulierement sur le respect que vit Dieu pour sa creature. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Thomas d'Aquin a oriente son ecrit pour faire ressortir une attitude fondamentale de 
Dieu a l'egard de sa creature : celle d'un respect tres profond pour elle. 
2.2 Le grand pouvoir du Dieu vivant est sa capacite de tirer le bien, du mal. Cette 
capacite divine s'enracine dans sa misericorde, puisque dans son essence et son 
coeur, Dieu n'est que misericorde. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton presente l'argumentaire de Thomas d'Aquin en 
s'arretant sur certaines grandes qualites de Dieu: sa justice, sa rectitude, sa 
longanimite, sa misericorde. 
3.2 Dans un second temps, Merton contraste les comportements divins et humains face 
au mal. Alors que l'humain condamne le mal, Dieu, dans sa puissance, en tire du 
bien. 
3.3 Merton conclut dans un troisieme temps, en montrant comment Dieu se revele en 
son essence et son coeur, a travers sa misericorde. 
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Conversion 
Conferences donnee les 25-07-1962 (face A) et 28-08-1962 (face B) et repertoriees sous 
les titres de : On Humility (face A) and Benedictine Humility (face B)55, aux Archives du 
Centre Thomas Merton 
Credence Cassetttes : Merton AA 2106 (50 min), 1988 
Face A (On Humility) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton propose a ses novices sa propre hermeneutique d'un sermon de Saint Bernard, 
sur le theme de l'humilite. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Pour Merton, prendre refuge dans l'humilite signifie aller a la racine de la verite de 
son etre, qui est, effectivement, d'etre : « neant ». 
2.2 En se soumettant a la volonte de Dieu, il faut accueillir comme incertain, ce qui de 
la volonte de Dieu est incertain. 
2.3 Dans la vie spirituelle, il faut chercher a developper la soumission a la volonte du 
« bon plaisir » de Dieu, c'est-a-dire, chercher a se soumettre a cette volonte de Dieu 
qui reste cachee dans tout ce qui arrive, et sur lequel l'humain n'a aucun pouvoir. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton commente 1'invitation de saint Bernard a prendre 
refuge dans l'humilite. Merton soutient que prendre refuge dans l'humilite consiste 
a se refugier dans le « neant», qu'est de fait l'humain. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton commente 1'affirmation de saint Bernard selon 
laquelle, toute la doctrine de l'humilite se resume a soumettre sa volonte a celle de 
Fait a remarquer, le titre de Paudiocassette donne par Credence Communication ne cadre aucunement 
avec le contenu de cette audiocassette sur Phumilite\ Une telle incongruence entre le titre commercial des 
audiocassettes et leur contenu peut se presenter occasionnellement, nous 6crit Paul Pearson, archiviste en 
chef du Thomas Merton Center, dans une lettre du 27 Janvier 2004. 
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Dieu. Avec saint Bernard, Merton distingue trois formes de manifestation de la 
volonte de Dieu. Celle dans le cadre de laquelle Ton est certain de ce que Dieu veux 
et egalement certain de ce que Dieu ne veux pas, et celle dans le cadre de laquelle 
Ton ne sait pas qu'elle est la volonte de Dieu. Dans ce dernier cas, il faut accepter 
de vivre avec cette incertitude, tout en restant ouvert a toute eventuelle 
manifestation de la volonte de Dieu. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton explique la difference existant entre la volonte 
signifiee de Dieu (voluntas signe) et la volonte du bon plaisir de Dieu (voluntas 
beneplacite). II conclut en affirmant que toute la vie spirituelle consiste a accueillir 




Face B (Benedictine Humility) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton presente I'humilite benedictine et commente le ler degre d'humilite tel que 
defini par saint Benoit, dans sa Regie (RB 7, 10-13)56. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La conscience de la presence de Dieu, a laquelle fait allusion saint Benoit dans sa 
Regie (RB 7, 10), si elle est bien vecue, doit produire des fruits de transformation de 
vie. 
2.2 Toute la vie religieuse consiste a former sa conscience, c'est-a-dire son jugement, 
en referant constamment aux fins dernieres. 
2.3 II est imperatif de pouvoir distinguer le peche, du vice, c'est-a-dire, Taction 
mauvaise, de la mauvaise habitude de vie, et ce, a cause de la nocivite particuliere 
des mauvaises habitudes de vie. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton commente brievement RB 7, 10, en insistant sur le 
sens a accorder a la crainte de Dieu. En langage moderne, affirme Merton, il s'agit 
de developper sa conscience de la presence de Dieu. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton definit ce qu'il entend par former la conscience 
en reference aux fins dernieres. A cette fin, Merton commente la RB 7, 11.13. 
3.3 Dans un troisieme temps, toujours dans la perspective des fins dernieres, Merton 
distingue peches et vices. II insiste sur 1'importance de combattre les mauvaises 
habitudes et plus specifiquement, tout ce concerne le jeu des pensees. 
3.4 Merton conclut ses propos sur la formation de la conscience, en invitant les moines 
a distinguer la satisfaction ressentie a la suite de l'accomplissement d'une action 
56
 Tout le chapitre 7'eme de la Regie de saint Benoit est consacre au theme de I'humilite. Saint Benoit 
propose aux moines le franchissement d'un parcours de 12 degres d'humilite. 
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que Ton a desiree faire, et la satisfaction ressentie dans le cadre de 
l'accomplissement d'une action juste. 
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Conversion in Christ 
Conferences donnees par Merton les 2-09-1964 (face A) et 16-09-1964 (face B) et 
repertories sous le titre de : Vow of Conversion of Manners pour les deux faces de 
l'audiocassette, aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton : AA 2229 (50 min.), 1988 
Face A (Vow of Conversion of Manners) 
1. Obiectif vise par Merton 
Merton s'est fixe comme objectif de poursuivre sa reflexion sur le voeu de conversion 
des manieres en se demandant comment l'experience monastique orientale, telle que 
vecue au monastere fonde par Bede Griffiths57, en Inde, pouvait aider ses novices a 
mieux saisir le voeu de conversion des manieres. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Dans le rite oriental en vigueur au monastere cistercien fonde par Bede Griffiths en 
Inde, la profession religieuse se centre davantage sur la consecration a Dieu alors 
que dans la tradition cistercienne occidentale, l'engagement religieux est davantage 
oriente les voeux religieux. 
2.2 La centration de ce rite oriental de profession religieuse sur la consecration 
monastique a Dieu a quelque chose a apprendre a la tradition cistercienne 
occidentale. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton etablit un parallele entre le rite oriental de 
profession religieuse, en vigueur au monastere indien fonde par Bede Griffiths, et 
57
 Bede Griffiths (1906-1993) est un moine benedictin camaldotesien anglais qui s'est converti au 
catholicisme en 1932. En 1955, il quitte PAngleterre pour l'Inde ou il fondera une communaute 
monastique adaptee a la culture religieuse indienne. II a ete tres preoccupe par les questions 
d'inculturation dans le Christianisme et appelait la rencontre spirituelle de l'Orient et de 1'Occident. 
TOOLAN, David S. «The Other Half of our Soul: Dom Bede Griffiths (1906-1993)» America, vol. 168, 
06/05/93-06/12/93. 
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celui vecu en Occident, dans l'ordre cistercien. Merton s'arrete aux differentes 
etapes constitutives de la profession religieuse en ces deux cadres monastiques et en 
fait ressortir les caracteristiques les plus essentielles a la profession religieuse. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton souligne, pour chacune des etapes de la 
ceremonie religieuse presidant a la profession religieuse, l'apport inestimable de 
cette tradition orientale, pour une meilleure saisie de 1'engagement monastique en 
Occident. 
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Conversion in Christ (suite) 
Face B {Vow of Conversion of Manners) 
1. Obiectif vise par Merton 
Merton cherche a approfondir le voeu de conversion des manieres a partir de l'etude de 
neuf lettres, ecrites par Pierre de Celles ( | 1183) et destinees aux moines cartusiens du 
Nord de la France. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Tout ce que les Peres monastiques ont ecrit sur la vie monastique, et la conversion 
qu'elle implique necessairement offre un enseignement riche sur la conversion des 
manieres. 
2.2 A cause de l'immaturite psychologique des nouveaux postulants a la vie 
monastique, certains pre-requis s'imposent avant qu'ils ne puissent s'engager a fond 
dans leur voeu de conversion des manieres. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton expose brievement la doctrine de la conversion, 
telle que developpee par Pierre de Celles a partir du mythe du Paradis terrestre. 
Merton en fait une application originale, adaptee, a la fois au cadre de pensee 
existentialiste et au cadre de vie monastique des postulants, en mal « d'etre ». 
3.2 Dans un second temps, Merton resume une histoire ecrite par Flannery O'Connor58 
et en extrait les applications pour le voeu de conversion des manieres. II y insiste sur 
la necessite pour le moine, de devenir quelqu'un, c'est-a-dire d'avoir un veritable 
« moi » qu'il pourra alors dormer a Dieu. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton s'arrete a la problematique actuelle vecue dans les 
monasteres, confrontes a des postulants desorganises dans leurs habitudes de vie et 
58
 Flannery O'Connor est une exrivaine ame>icaine (1925-1964). Sans s'6tre personnellement rencontres 
O.Connor et Merton se connaissaient par leurs oeuvres. SIEGFRIED, Regina. «The Search for the True 
Self: Thomas Merton and Flannery 0'Connor», Studia Mystica, vol 10, 1987, p. 17. 
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tres disperses en leur attention. Un pre-requis s'impose a eux avant de pouvoir 
s'engager a fond dans leur voeu de conversion des manieres. II leur faut d'abord 
investir temps et energie pour remettre de l'ordre dans leur vie. 
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De Conversione 
Conferences donnees le 11-01-1964 et les 23 et 30-05-1964 et repertoriees sous les titres 
de : Background to St. Bernard's "De Conversione" to Paris Students (lere audiocassette, 
face A); St. Bernard and "De Conversione" (lere audiocassette, face B) et St. Bernard's 
"De Conversione " (2*me audiocassette59, face A), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 3280 (deux audiocassettes, 90 min.) (2000) 
1 re audiocassette : face A (Background to St Bernard's "De Conversione" to Paris 
Students) 
1. Qbjectif vise par Merton 
Merton situe le contexte socioculturel dans lequel saint Bernard (f 1153) a ecrit son 
De Conversione. 
2. These developpee par Merton 
Au XIIe siecle, Ton assiste a des changements sociaux et philosophiques majeurs. 
3. Deploiement de Pargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton situe les principaux changements socioculturels du 
XIIe siecle. Ces changements touchent a : 
- l'apparition de la chevalerie, avec un changement majeur d'attitude face aux 
femmes que Ton commence a idealiser; 
- la decouverte d'Aristote, avec 1'accent sur la logique, la dialectique et un interet 
marque pour la langue grecque et la philosophie ; 
- l'apparition d'un interet pour le monde en soit, ce qui prepare la voie a la pensee 
scientifique ; 
- la naissance de relations entre Musulmans et Chretiens en Espagne, et la traduction 
du Coran en latin ; 
- et 1'emergence d'un esprit critique. 
59II n'y a aucun enregistrement sur la face B de cette seconde audiocassette. 
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3.2 Dans un deuxieme temps, Merton presente en saint Bernard, un homme a la pensee 
conservatrice, et il situe son "De Conversione" comme une invective aux 
seminaristes parisiens, contre la classe intellectuelle parisienne associee a une aile 
progressiste, susceptible de conduire directement en enfer. 
727 
De Conversione (suite) 
\iK audiocassette : face B (St. Bernard and "De Conversione") 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton expose la doctrine de la conversion developpee par saint Bernard (t 1153) 
dans son De Conversione. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Contrairement a ce que dit saint Bernard, la conversion n'est pas ordonnee a 
combattre la volonte, mais bien les passions. 
2.2 L'objectif premier vise par saint Bernard, dans son "De Conversione", est 
d'amener la volonte a aimer le bien. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton tente de cerner le lien existant entre la volonte et 
les passions. 
3.2 Dans un second temps, Merton expose la vision de la conversion chez saint 
Bernard. Pour ce dernier, la conversion doit toucher toute la personne. Cette 
conversion debute avec la conversion de la raison, qui, grace a 1'intelligence, 
commence a voir la verite. La volonte s'activera alors, en fonction de cette verite 
vue. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton situe, chez saint Bernard, la source du peche 
originelle dans la curiosite de 1'intelligence. Dans un tel contexte, Pintelligence 
cherche la connaissance pour elle-meme, et non en fonction du bien. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton souligne la part importante que saint Bernard 
accorde a l'experience du bien et du mal, que fait la volonte, pour initier le 
processus de conversion. 
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3.5 Merlon conclut cette partie en montrant comment saint Bernard lie la vie 
monastique, la conversion et les Beatitudes. 
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De Conversione (suite) 
T audiocassette : face A (St. Bernard's "De Conversione ") 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton cherche a bien cemer dans le "De Conversione" de saint Bernard, la premiere 
etape de la conversion spirituelle. Aussi, Merton insiste-t-il centree sur les attitudes 
favorisant cette entree en chemin de conversion. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 II est possible de faire une lecture psychanalytique jungienne de la « dramatique » 
elaboree par saint Bernard dans le "De Conversione". A l'interieur d'un tel cadre, 
les acteurs principaux ne sont plus la raison, la chair et la volonte comme l'affirme 
saint Bernard, mais bien V animus et Yanima. 
2.2 Toute entree dans le chemin de conversion doit etre assujettie a l'esprit des 
Beatitudes, comme l'affirme saint Bernard, et non a la domination du super ego 
comme l'exprime Merton, en empruntant une terminologie jungienne bien connue. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton situe chez saint Bernard, 1'entree en chemin de la 
conversion spirituelle. Avec ce dernier, Merton lie conversion spirituelle et 
experience de culpabilite rationnelle. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton commente, a la lumiere de la theorie jungienne 
sur Vanimus et Yanima, une dramatique elaboree par saint Bernard et mettant en 
scene le corps, la raison et la volonte. Avec saint Bernard, Merton insiste sur une 
ascese intelligente. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton degage, a la suite de saint Bernard, ce grand 
principe de la vie spirituelle : le chemin de conversion inherent a toute vie 
spirituelle doit se vivre dans l'esprit des Beatitudes et non etre soumis a la 
domination de la volonte. 
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Love and Purity of Heart 
Conferences donnees les 9-02-1963 et les 18 et 25-05-1963 et repertoriees sous les titres 
de : St. Bernard: Cistercian Theology of Love ; St. Bernard: Letter II on Love Being the 
Law of God et St. Bernard's, "De Diligendo Deo" - On the Love of God, aux Archives 
du Centre Thomas Merton 60 
Credence Cassettes : Merton AA 3018 (40 min.), 1996 
Face A61 
1. Obiectif vise par Merton 
Merton se propose d'exposer le veritable sens de l'amour et de la « purete du coeur » 
dans la pensee bernardienne. 
2. These bernardienne developpee par Merton 
Merton presente la these de saint Bernard et Particule ainsi: le coeur pur recoit tout de 
Dieu et retourne tout a Dieu. Le coeur impur s'approprie tout et s'erige comme sa 
propre « fin ». 
3. Deploiement de rargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton aborde la question de la « purete du coeur » par le 
biais de l'impurete ou de la « non purete », pris dans son sens le plus spirituel. Pour 
ce faire, Merton s'arrete a la vision platonicienne et materialiste de l'impurete. 
3.2 Dans un second temps, Merton presente la vision bernardienne de la « non purete » 
du coeur. La personne au coeur impur s'attache a elle-meme et a sa volonte. Elle 
devient ainsi sa propre « fin ». 
Notre consultation de la liste des conferences donndes par Merton, telle que transmise par les Archives 
du Centre Thomas Merton, indique l'existence d'un questionnement quant aux dates et aux titres exacts 
des ces conferences, d'ou la presence de ces trois dates et de ces trois titres. II est neanmoins certain, a 
P6coute du contenu de ces deux conferences que chacune d'elle traite de l'amour et de la « purete du 
coeur» chez saint Bernard, mais il nous est impossible de pr^ciser a laquelle de ces deux faces 
appartiennent les titres archives de ces conferences. 
Contrairement aux autres audiocassettes, il nous a ete impossible de determiner le titre archive pour les 
faces A et B de cette audiocassette. 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton presente la vision bernardienne de la « purete du 
coeur ». Une personne au cceur pur appartient a Dieu. Elle est capable du don d'elle-
meme a Dieu. Elle ne retient rien pour elle-meme et redonne tout a Dieu. Elle vit la 
charite parfaite. 
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Love and Purity of Heart (suite) 
FaceB 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton cherche a presenter la doctrine bernardienne de 1'amour. 
2. These bernardienne presentee par Merton 
Dieu lui-meme est la cause premiere de 1'amour de Dieu. 
3. Deploiement de 1'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton fait un bref retour sur les quatre grandes categories 
de cause, developpees par Aristote. II s'agit des causes materielle, formelle, efficace 
et formelle. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton situe la pensee bernardienne sur Dieu, considere 
comme cause de notre amour {efficient cause). 
3.3 Dans un troisieme temps. Merton debat de la question de la collaboration humano-
divine qui engage la liberte humaine et la grace de Dieu. Une telle collaboration ne 
se vit cependant pas a parts egales. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton presente les trois facons dont Dieu intervient 
dans nos actes d'amour : 
- dans la premiere facon, 1'amour humain depend totalement de 1'amour divin ; 
- dans la deuxieme facon, Dieu cree en l'humain, le pouvoir d'aimer et le maintient 
dans 1'existence ; 
- dans la troisieme facon, Dieu donne sans cesse des occasions d'aimer a travers des 
gestes tres ordinaires de la vie. 
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Obedience a Means of Letting Go62 
Conferences donnees entre le 5-02-1964 et le 5-08-1964 
Credence Cassettes : Merton AA 2616 (50 min.), 1992 
Face A 
l.Obiectif 
Merton cherche a approfondir le vceu d'obeissance 
2. These developpee par Merton 
Le vceu d'obeissance vise a aider le moine a vivre un total renoncement a sa volonte. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton presente le vceu d'obeissance comme etant 
l'obeissance au superieur. 
3.2 Dans un second temps, Merton insiste sur le fait que, par ce voeu, le moine renonce 
a sa volonte propre, et accepte de soumettre sa volonte a celle d'un autre. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton, a la suite de Thomas d'Aquin, insiste sur la 
qualite de promptitude a passer a l'acte, dans le voeu d'obeissance. Avec Abelard 
(t 1142), il distingue l'intention, de la mise en oeuvre, dans Pactualisation du voeu 
d'obeissance. Et il insiste sur la necessite de passer rapidement a l'acte, dans le 
cadre de l'exercice du voeu d'obeissance. 
Paul Pearson, archiviste au Centre Thomas Merton, nous informe dans une lettre en date du 17 juillet 
2006 de son incapacite de pouvoir retrouver dans les archives du Centre la date d'enregistrement de cette 
audiocassette ainsi que le titre sous lequel elle a ete repertoriee. A son avis, le probleme provient du fait 
qu'il y a plus de 20 audiocassettes consacr^es a l'obeissance et archivees au Centre Thomas Merton et 
que Credence Communications a perdu l'information quant au titre de 1'audiocassette originale. La 
consultation de la liste de travail sur les enregistrements sonores des conferences donnees par Merton 
nous permet cependant d'affirmer que cette conference a 6te donn^e entre le 5 fevrier et le 5 aout 1964, 
puisque c'est la seule periode au cours de Iaquelle Merton a traite" du theme de l'obeissance. 
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Obedience a Means of Letting Go (suite) 
FaceB 
l.Obiectif 
Merton cherche a approfondir le voeu d'obeissance. 
2. These developpee par Merton 
Parmi les voeux monastiques, le voeu d'obeissance se presente comme le voeu le plus 
important. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton situe la primaute du voeu d'obeissance sur les voeux 
de pauvrete, de chastete et de stabilite. D'une part, a cause de son caractere plus 
contraignant, et d'autre part, parce qu'il touche le moine tres profondement, en qui 
il est. 
3.2 Dans un second temps, Merton presente le voeu d'obeissance comme une veritable 
mort a soi-meme, exigeant de tout laisser aller. II affirme que cette mort a soi-meme 
est d'autant plus palpable, lorsqu'il y a un changement de superieur. Dans un tel 
cas, certains moines sont appeles a mourir a des habitudes de vie et a de vieilles 
securites. 
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Permanent Conversion to God 
Conferences donnees les 25-11-1964 (face A) et 2-12-1964 (face B) et repertoriees sous 
les titres de : Vow of Conversion of Manners - Conversio and Conversation (face A) et 
Conversion of Manners (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2231 (50 min.), 1988 
Face A (Vow of Conversion on Manners - Conversio and Conversation) 
1. Objectif vise par Merton 
Merton poursuit sa reflexion sur le vceu de conversion des manieres. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Le terme de conversion des manieres et celui de «monasticity of 
behavior», propose par Dom John Chapman63 dans ses Spirituals Letters, ne 
traduisent pas vraiment ce qu'est le voeu de conversion des manieres. Cette 
terminologie comporte de serieuses ambiguites. 
2.2 Le voeu de conversion des manieres appelle une dimension d'irrevocabilite dans ce 
don de soi a Dieu qu'il implique. 
3. Deploiement de Pargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton commente Putilisation que fait Dom John 
Chapman du terme « monasticity of behavior » pour definir le voeu de conversion 
des manieres. Merton souligne les ambiguites inherentes a l'emploi de ce terme. 
3.2 Dans un second temps, Merton etudie une replique de saint Pierre Damien (f 1072) 
a la position d'un eveque qui venait d'accepter la revocation du voeu de conversion 
des manieres prononce par un jeune moine mourant, qui retrouvant la sante decida 
de retourner dans le monde. Pour Pierre Damien, le voeu de conversion des 
manieres ne peut etre revoque. 
63
 Dom John Chapman est un b^nedictin britannique (1865-1933), auteur de plusieurs ouvrages spirituels 
de reference dont: The Spiritual Letters of Dom John Chapman, osb, London, Sheed and Ward, 1935, 
xxiv, 342 p. 
736 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton revient a l'essentiel du voeu de conversion des 
manieres et en precise la veritable irrevocabilite. 
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Permanent Conversion to God (suite) 
Face B {Conversion of Manners) 
1. Contexte de la conference et obiectif vise par Merton 
Commentant la priere de post communion du jour, qui resume tres bien, en une courte 
formule, l'objet du voeu de conversion des manieres, Merton s'est fixe comme objectif 
de denoncer certaines visions traditionnelles de ce voeu qui pronent le mepris du monde 
et le mepris des choses terrestres. 
2. These developpee par Merton 
Le voeu de conversion des manieres pose probleme aujourd'hui dans la vie monastique 
et ecclesiale, a cause de la facon dont y a ete percu et vecu, le renoncement au monde. 
3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton expose la facon dont 1'Eglise interprete le 
renoncement au monde. II insiste sur l'opposition entre les choses du monde et les 
choses du ciel, les choses du monde etant associees au mal. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton reprend la remarque du Cardinal Suenens sur la 
distorsion subie par la vie monastique, en certains monasteres. Avec le cardinal 
Suenens, Merton denonce la reduction de la vie monastique, en ces monasteres, a 
1'observance de multiples regies et directives tres et trop souvent secondaires. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton tente de definir ce que Ton entend en milieu 
ecclesial et monastique comme etant le « monde ». Ayant mis l'accent sur les 
aspects negatifs du monde, il conclut en montrant comment la vocation monastique 
exige, au contraire, une ouverture toute misericordieuse, au monde. 
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Poverty and Religious Experience 
Conferences donnees les 24-07-1963 (face A) et 17-9-1967 (face B) et repertoriees sous 
les titres de : Summing up of the Essence of Christian Life - Some Aspects of Poverty 
(face A) et Theology of Dialogue. Sufi: Poverty (face B), aux Archives du Centre 
Thomas Merton 
Credence Cassettes Merton AA 3019 (70 min), 1996 
Face A (Summing up of the Essence of Christian Life - Some aspects of Poverty) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton cherche a approfondir le sens de la pauvrete monastique. 
2. These developpee par Merton 
Dans l'experience chretienne, et plus specifiquement dans l'experience monastique, 
le croyant doit faire l'experience que tout est donne par Dieu. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
Merton articule sa reflexion autour du Ps 100 (99), 3-4 64, et en fait une application au 
vceu de pauvrete. II y insiste sur le fait que l'humain est une « creature ». L'humain ne 
s'est pas cree lui-meme. Consequemment le Chretien, et encore plus radicalement le 
moine, doit: 
- faire l'experience reelle de son etre de « creature », done de sa totale soumission a 
Dieu. II doit prendre le risque, dans la foi, de s'abandonner totalement a Dieu, parce 
qu'il est assure que Dieu prend soin de lui; 
- et faire l'experience d'appartenir a Dieu, d'etre sa brebis et d'etre pris soin par Dieu. 
Ps 100,3-4: 
3 Sachez-le, e'est Yahve qui est Dieu, il nous a faits et nous sommes a lui, son peuple et le troupeau 
de son bercail. 
4 Venez a ses portiques en rendant grace, a ses parvis en chantant louange, rendez-lui grace, 
benissez son nom ! 
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Poverty and Religious Experience (suite) 
Face B {Theology of Dialogue. Sufi : Poverty) 
1. Objectif vise par Merton 
Merton cherche a mettre en evidence quelques traits de la pauvrete dans le Soufisme. 
2. These developpee par Merton 
La pauvrete assume une place centrale dans le Soufisme et joue un role similaire a celle 
qu'elle assume dans le monachisme chretien. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
Merton analyse la pauvrete dans le Soufisme. Cette pauvrete vise a faire prendre 
conscience au croyant de son besoin de Dieu. Elle cherche a clarifier son regard et a le 
plonger dans sa reelle dependance de Dieu et a le rendre libre. 
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Renunciation and Contemplation 
Conferences donnees les 12 ; 19 et 23-05-1963 (faces A et B) et repertoriees sous les 
titres de : Cassian : Three Renunciations which Lead to Contemplation (face A) et 
Cassian on Prayer (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton65 
Credence Cassettes : Merton AA 2073 (90 min), 1987 
Face A (Cassian : Three Renunciations which Lead to Contemplation) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton se propose de preciser la finalite de la vocation monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 II y a une facon pai'enne et une facon chretienne de chercher a faire la volonte de 
Dieu. Alors que le paten se vit assujetti a son destin, le Chretien, quant a lui, vit 
librement sa vie, parce qu'il peut s'appuyer sur un Dieu lui-meme immensement 
libre. 
2.2 Le voeu de conversion des manieres s'inscrit dans la droite ligne des trois grands 
renoncements caracteristiques de la vie monastique tels que les decrit 
Cassien (f 435). Merton rappelle qu'il s'agit des renoncements aux possessions 
exterieurs, a ses facons de penser et a la relation superficielle avec la realite. 
3. Deploiement de son argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton etablit un parallele entre les facons paiennes et 
chretiennes de chercher la volonte de Dieu. Pour Merton, le pai'en se considere 
assujetti a un destin. Sa vie est done predeterminee. Au contraire, le Chretien, parce 
qu'il se sait et se sent aime de Dieu, aborde sa recherche de la volonte de Dieu dans 
Les notes de cours elaborees par Merton pour soutenir ces trois exposes ont ete recemment publiees 
dans: T. MERTON. Pre-Benedictine Monasticism. Initiation into the Monastic Tradition 2, P. F. 
O'Connell (ed.), < Monastic Wisdom Series > n° 9, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 
2006, p. 52-72. 
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le cadre d'une relation d'amour vecue avec son Dieu. Le Chretien vit sa vie en 
partenariat avec son Dieu et sa liberte rencontre 1'infinie liberie de Dieu. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton, s'inspirant de saint Antoine et s'appuyant sur 
Gn 12, 1 (la vocation d'Abraham), precise ce que Ton devrait entendre et ne pas 
entendre par : faire la volonte de Dieu. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton presente les trois renoncements decrits par 
Cassien (t 435) et interpretes par ce dernier a la lumiere de la triple demande de 
Dieu a Abraham en Gn 12, 1 : « Quitte ton pays, ta parente et la maison de ton 
pere ». 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton precise la fmalite de cette triple voie de 
renoncement, et par le fait meme la finalite du voeu de conversion des manieres 
qu'il formule ainsi: « tendre vers la < purete du coeur > ». 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton etablit un parallele entre les stades de 
developpement de l'abeille dans la ruche et ceux de la vie monastique. 
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Renunciation and Contemplation (suite) 
Face B (Cassian on Prayer) 
1. Obiectif vise par Merton 
Merton se propose de presenter la doctrine de la priere chez Cassien 
2. These developpee par Merton 
Chez Cassien, les doctrines de la purete du coeur et de la priere sont intimement liees. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton presente les trois degres de la vie spirituelle decrits 
par Cassien. II s'agit: 
- de celui de l'esclave mu par la crainte de Dieu ; 
- de celui du fils anime d'un amour interesse pour son Pere, et, symbolise par le fils 
prodigue (Lc 15, 11-32). Ce fils aime Dieu comme source d'un bien pour lui-
meme ; 
- et de celui du fils qui aime Dieu pour Lui-meme et ce de facon toute desinteressee. 
C'est a ce dernier niveau que Cassien place cet etat de « purete du coeur» 
caracterise par l'entree en un etat de priere constante. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton rapproche cet etat de priere constante chez 
Cassien, avec la recherche constante de Dieu chez saint Benoit. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton aborde la problematique de la difficulte a 
demeurer dans la priere. Pour ce faire, il fait allusion a la notion d'apatheia utilisee 
par Cassien et la nuance, en invitant ses auditeurs a se mefier de tout effort de la 
volonte, dans la vie spirituelle. A cet effet, il exploite l'image de la plume, si legere, 
qu'elle se laisse mouvoir par la brise. Ainsi, doit-il en etre de l'ame humaine face a 
l'Esprit. Elle doit devenir libre de tout peche, de tout souci, et de toute passion, pour 
se laisser mouvoir par l'Esprit. 
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3.4 Dans un quatrieme temps, Merton rappelle le but de la vie monastique qui est de 
rendre le moine a sa « normalite », c'est-a-dire, le rendre « pleinement humain », en 
lui offrant un cadre pour qu'il devienne parfaitement lui-meme, en devenant amour 
de Dieu et desir de Dieu. 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton decrit des situations concretes de la vie du moine 
qui alourdissent son desir et sa recherche de Dieu. 
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Renunciation of Desire and Will 
Conferences donnees par Merton les 24-03-1968 ou 5-05-1968 (face A) et 7-07-1968 
(face B) et repertoriees sous les titres de : Cassian (face A)66 et Redwoods. Cassian : 
Renunciation of our Own Desires and Own Will (face B), aux Archives du Centre 
Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2074 (60 min.), 1987 
Face A (Cassian) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Avec Cassien, Merton tente de retrouver l'essentiel de la vie monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Le voeu de conversion des manieres resume a lui seul 1'ensemble des voeux 
monastiques. II doit etre considere comme le voeu le plus essentiel. 
2.2 Le voeu de conversion des manieres ne peut etre reduit a de simples obligations 
juridiques. 
3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton aborde la question des vceux monastiques et 
presente les differents courants theologiques qui les sous-tendent. Merton en 
distingue deux. Le courant theologique centre sur l'autorite, qui place tous les voeux 
sous le voeu d'obeissance. Et l'actuel courant theologique qui redecouvre la valeur 
de l'engagement baptismal et considere les voeux religieux comme l'expression de 
l'engagement baptismal pousse a sa perfection. Quant a lui, Merton marque et 
justifie sa preference pour la place privilegiee que devrait occuper le voeu de 
conversion des manieres, au coeur de la vocation monastique. 
66
 La face A de cette audiocassette reprend integralement la face B de l'audiocassette : The Committment to 
Conversion : Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter Publishing Co., 
Credence Cassettes, 1988, 1 audiocassette, (50 min.), Merton AA 2233. Elle y a ete r^pertoriee sous le 
titre de: Conversion of Manners and Early Monks. Paul Pearson nous informe qu'elle aurait ete 
enregistree le 5-05-1968. 
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3.2 Dans un deuxieme temps, Merton distingue voeux et engagement. Des les debuts du 
monachisme, les moines ont vecu des engagements. Les voeux, quant a eux, ne sont 
apparus que sous Charlemagne, afin d'accorder aux moines un statut juridique et 
politique. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton revient aux sources du monachisme, avec 
Cassien, pour en preciser l'essentiel. Selon lui, la vie monastique est, et doit rester 
centree sur la croix. Pour Merton, c'est la croix qui devrait caracteriser le voeu de 
conversion des manieres. En matiere de voeux, et plus specifiquement en ce qui 
concerne le voeu de conversion des manieres, il est imperatif pour Merton, de quitter 
la sphere du juridique et de la lettre, et d'entrer dans Pesprit qui a conduit a 
l'engagement des moines. 
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Renunciation of Desire and Will (suite) 
Face B {Redwoods. Cassian : Renunciation of our Own Desires and Own Will) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton se propose d'approfondir le mystere de la croix dans la vie monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Le mystere de la croix se situe au cceur de la vie monastique. 
2.2 II y a dans l'histoire du monachisme, une evolution du sens de la croix. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton fait un retour sur l'histoire des premiers siecles du 
Christianisme et du monachisme. II y demontre comment le martyr et la croix du 
Christ etaient intimement lies et il souligne l'attrait que le martyr a toujours exerce 
dans le monachisme chretien. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton poursuit sa reflexion et montre le sens veritable 
que prend la croix chez Cassien et chez saint Benoit, chez qui la croix est devenue 
synonyme de « mort a soi ». La croix ne peut etre assumee qu'en s'engageant sur le 
chemin de l'humilite, aussi Merton rappelle la finalite de ce parcours et s'arrete aux 
degres d'humilite decrits par Cassien et par saint Benoit dans sa Regie. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton souligne la complexite de la Regie de saint Benoit 
et de son chapitre sur l'humilite (RB 7). II insiste sur la dynamique sous tendant ce 
chapitre et sa couleur eminemment johannique, typique de la mystique cistercienne, 
centree sur 1'amour de Dieu. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton conclut, en invitant les moines a s'arreter d'une 
part, aux multiples sources bibliques de la RB et d'autre part, a ce qui constitue 
l'essentiel de leur vie monastique a savoir : la croix, la conscience de la presence de 
Dieu, l'amour de Dieu et l'abandon total a l'amour de Dieu. 
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Sanctity 
Conferences donnees par Merton les 31-10-1965 (face A) et 25-11-1968 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : All Saints - Sanctity (face A) et Sanctity (face B), aux 
Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2459 (65 min.), 1988 
Face A (All Saints - Sanctity) 
1. Contexte de la conference et obiectif vise par Merton 
Merton prend pretexte de la fete de la Toussaint pour se questionner sur le sens de la 
saintete dans la vie monastique. 
2. These developpee par Merton 
Tous les moines sont des saints. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton rappelle que la saintete est une grace de Dieu. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton precise le contenu de cette grace, par laquelle 
chacun recoit la marque de Dieu. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton reflechit sur cette marque de Dieu qui a nom 
« Esprit de Dieu ». 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton rappelle le lien existant entre la croix et l'Esprit-
Saint. En effet, l'Esprit pousse l'humain a mourir constamment a lui-meme, afin de 
laisser l'Esprit se substituer a lui-meme. Ainsi, l'humain avance sur le chemin du 
renoncement a lui pour devenir l'Esprit l'habitant, et done, pour se laisser mouvoir 
par cet Esprit. 
748 
Sanctity (suite) 
Face B (Sanctity) 
1. Contexte de la conference et objectifs vises par Merton 
C'est la fete du Christ-Roi et Merton rencontre un groupe de religieuses dans le cadre 
de sa tournee asiatique. II en profite pour les entretenir : 
- sur le veritable sens a dormer a 1'expression : « Christ-Roi », 
- et sur le sens de la priere. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Comme Roi, le Christ regne en nos coeurs, par son amour. 
2.2 La priere chretienne peut se definir comme un acte d'abandon total a Dieu qui 
habite dans le cceur humain. 
3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton commente YEpitre de Paul proposee en cette fete 
du Christ-Roi (Col 2, 6 ss). II y insiste sur l'enracinement du Chretien en Christ, et 
reflechit plus longuement sur l'identite chretienne. 
3.2 Dans un second temps, Merton aborde la priere, comme « relation » a Dieu et au 
Christ « roi des cceurs ». II situe la priere dans le lieu des profondeurs humaines et 
rappelle la face inconnue de ce Dieu qui a etabli sa demeure dans le cceur humain. 
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Solitude: Breaking the Heart 
Conferences donnees par Merton les 20-8-1965 (face A) et 28-01-1968 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Solitary Life : A Life Free From Care - Departing 
Address -67 (face A) et Hermits : Breaking the Hearts. N.C.R.6* (face B), aux archives 
du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2099 (65 min.), 1988 
Face A {Solitary Life : A Life Free From Care -Departing Address -) 
1. Contexte, problematique et obiectifs vises par Merton 
Merton est autorise a mener une vie d'ermite, mais une telle vie semble inappropriee a 
la vocation benedictine, stmcturee autour de la vie cenobitique. Dans un tel contexte : 
- Merton cherche a situer cette vocation a la vie eremitique, a l'interieur du charisme de 
la vie benedictine; 
- et Merton cherche a attirer l'attention sur ce qui constitue l'essentiel de toute vocation 
monastique, et ce au-dela de ses formes, eremitiques ou cenobitiques. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Tant la vie eremitique que cenobitique visent a amener le moine a se vivre en Dieu, 
libre de tout souci. 
2.2 La vie eremitique, merae a l'interieur de la vie monastique benedictine, est une 
reponse a un appel interieur et ne touche qu'un nombre restreint de moines. 
La face A de cette audiocassette est l'une des 2 seules audiocassettes de notre materiel dont il existe une 
transcription. Elle a €t€ publtee sous le titre de : T. MERTON. « A Life Free From Care », Cistercian 
Studies, vol. 5, n° 3, 1970, p. 217-227. 
Cette conference constitue la derniere conference donnee par Merton avant son retrait en ermitage. Elle 
marque la fin de son mandat comme maitre des novices. 
N.C.R. En nous basant sur le contenu de Paudiocassette, nous prdsupposons qu'il s'agit du National 
Catholic Reporter. 
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3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton revient a la vocation premiere du moine, centree 
sur le decentrement de soi. Cette decentration de soi est telle que le moine est 
amene a s'abandonner en toute confiance a Dieu, a ce Dieu qui le prend a charge en 
tous ses besoins. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton appuie sa reflexion sur celles de deux auteurs : 
Caussade69 et Alexander Schmemann70. A la suite de Caussade, Merton invite ses 
auditeurs a se delester de tous leurs soucis pour s'abandonner a la divine 
Providence. Alors que s'appuyant sur Schmemann, Merton insiste sur la place 
centrale de la croix dans le salut du monde. 
69
 Jean-Pierre Caussade (1675-1751) est un Jesuite francais et un 6crivain spirituel. Ses notes et conferences 
ont 6t& publiees au XIXe siecle sous le titre de : Self Abandonment to Divine Providence. J. BOWDEN. 
Who's Who in Theology, London, SCM Press, 1990, p. 29. 
70
 Alexander Schmemann est un pr&re orthodoxe qui a enseigne au sgminaire St. Vladimir et a ecrit 
quelques livres dont: Sacraments and Orthodoxy, New York, Herder and Herder, 1965, mentionnS dans 
cette audiocassette. T. MERTON. « A Life free From Care », [...], 1970, p. 223. 
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Solitude : Breaking the Heart (suite) 
Face B (Hermits : Breaking the Heart. N.C.R.), \ire partie 
1. Contexte et objectif de la conference 
Merton reagit a la publication d'un article, vraisemblablement paru dans The National 
Catholic Reporter (N.C.R.), par des auteurs qui parlent de ce dont ils n'ont pas fait 
l'experience, a savoir cet abandon a Dieu dans la vie contemplative. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 L'on ne peut parler de Pabandon de sa vie a Dieu, sans l'avoir soi-meme vecu. 
2.2 La vie monastique vise essentiellement l'abandon total a Dieu. 
3. Deploiement de rargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton pourfend vigoureusement ceux qui parlent de 
s'abandonner totalement a Dieu, sans avoir vraiment vecu cette soumission totale. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton raconte et commente, en l'appliquant a la vie 
monastique, une histoire hassidique ecrite par Martin Buber71 et intitulee: « Le 
voleur experimente ». Le vrai voleur, au lieu de chercher la bonne cle pour la 
serrure de la porte, va tout simplement briser la serrure. Ainsi en est-il du moine 
avec Dieu. Au lieu de chercher moult moyens pour rejoindre Dieu, il doit se laisser 
briser la serrure du coeur. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton insiste sur le fait que trop de moines ne cherchent 
qu'a vivre une vie monastique respectueuse des regies et de la Regie, alors que leur 
seul preoccupation devrait etre de se laisser briser la serrure du coeur, par Dieu. 
71
 Martin Buber (1878-1965) est un philosophe et th^ologien juif de nationality autrichienne. II a ecrit: / 
and Thou (1923 et 1937) qui a influence la thdologie chr&ienne. J. BOWDEN. Who's Who [...], 1990, 
p. 23. 
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Solitude : Breaking the Heart (suite) 
Face B (Hermits : Breaking the Heart. N.C.R.), 2ere partie 
1. Obiectif vise par Merton 
Merton s'est fixe comme objectif de parler de la vie en solitaire. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Solitude et vie contemplative sont etroitement liees. 
2.2 Ce qui est dit de la solitude dans la vie eremitique convient dans une certaine 
mesure, a toutes autres formes de vie contemplative. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton aborde le defi actuel de la vie contemplative a 
cause de son rapprochement avec le monde. Un tel rapprochement risque d'une 
part, de faire disparaitre la composante « solitaire » de la vie contemplative, et 
d'autre part, il risque de la faire glisser dans la superficialite. 
3.2 Dans un second temps, Merton rappelle la vocation unique du moine. Ce dernier est 
appele a entrer tres loin dans la profondeur de l'experience humaine et a s'appliquer 
au dialogue, dans le « seul a seul » avec Dieu. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton appelle a la maturite humaine les contemplatifs, 
dont il deplore trop souvent l'immaturite. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton aborde sa propre experience de vie eremitique et 
la presente comme une vie d'abandon total et radical a Dieu et a sa grace. 
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Surrender to God 
Conferences donnees par Merton les 25-07-1965 (face A) et 8-08-1965 (face B) et 
repertoriees sous les titre de : Philoxenus. Advices to Novices. Lot's Wife (face A) et 
Philoxenus on Chastity (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2904 (60 min.), 1995 
Face A {Philoxenus. Advice to Novices. Lot's Wife) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Commentant la pensee de Philoxene (t 523), Merton cherche a faire saisir aux novices 
ce que veut dire : le « regarder en arriere » dont il est fait allusion en Lc 9, 62 73. Ce 
« regarder en arriere » est rendu par l'image biblique de la femme de Lot. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Lorsqu'il est question de «ne pas regarder en arriere », il ne faut pas porter le 
regard vers ce que Ton a laisse derriere soi {look back to), mais bien s'arreter au 
lieu oil Ton se situe lorsqu'on est tente de regarder en arriere {look back from). 
2.2 L'element central de la vie monastique tourne autour de cet abandon total au Dieu 
vivant et aimant. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton precise le sens du « ne pas regarder en arriere ». II 
ne s'agit pas de regarder ce que Ton a laisse, mais bien de conscientiser le lieu ou 
Ton se situe pour regarder en arriere. 
Les notes de cours 61abor6es par Merton pour soutenir cet expose' ont ete recemment publics dans : T. 
MERTON. Pre-Benedictine Monasticism. Initiation into the Monastic Tradition 2, P. F. O'Connell (ed.), 
< Monastic Wisdom Series > n° 9, Kalamazoo, Michigan, Cistercian Publications, 2006, p. 296 et ss. 
Lc 9, 62 : Mais Jesus lui dit: « Quiconque a mis la main a la charrue et regarde en arriere est impropre 
au Royaume de Dieu. » 
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3.2 Dans un second temps, Merton reaffirme la preoccupation premiere du moine qui 
est de se mettre completement a la disposition de Dieu. C'est de cette disponibilite 
totale a Dieu dont il s'agit, lorsque Ton est tente de regarder en arriere. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton insiste sur la necessite, pour le moine, de 
s'abandonner a Dieu. Mais attention, ce Dieu n'est par « pure essence », mais bien 
un Dieu vivant et aimant, Celui que nous le presente la Bible. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton insiste sur le role essentiel de l'humilite dans le 
renoncement a son image « idealisee ». C'est cette humilite qui soutient le passage 
du « vieux moi », au « nouveau moi ». 
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Surrender to God (suite) 
Face B (Philoxenus on Chastity) 
1. Obi ectif vise par Merton 
En s'inspirant de Philoxene (f 523), Merton cherche a approfondir la realite de la 
chastete monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La reflexion de Philoxene sur la chastete monastique sous tend une grande question. 
2.2 La reflexion de Philoxene sur la chastete monastique se deploie autour de quatre 
idees maitresses. 
3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton expose la these de Philoxene sur la chastete. II la 
formule ainsi: « vivre la chastete : c'est vivre tel que l'homme se vivait au Paradis 
terrestre ». 
3.2 Dans un second temps, Merton expose en ces termes, la grande question qui a 
anime la reflexion de Philoxene sur la chastete : « Pourquoi Dieu a-t-il laisse aux 
ascetes le desir de l'amour charnel, propre aux epoux, alors que ceux-ci ont fait 
choix du celibat ? » 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton developpe les quatre idees maitresses structurant 
la pensee de Philoxene sur la chastete. II les formule ainsi: 
- Dieu permet ce desir charnel chez les ascetes pour les amener a aimer encore 
plus spirituellement; 
- l'humain apprend par l'experience, d'ou 1'importance de la tentation liee a la 
chastete; 
- le desir de la chair attire 1'attention sur 1'existence, en soi, de racines a ce desir 
et force le moine a implorer la grace Dieu ; 
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- la chastete vise a liberer de soi et en soi, le veritable amour qui consiste a etre 
capable de se dormer. La chastete conduit inevitablement a une radicale 
appartenance au Christ. 
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The Commitment to Conversion 
Conferences donnees par Merton les 31-05-1965 (face A) et 5-05-1968 (face B) et 
repertoriees sous les titre de : Conversion of Manners (face A) et Conversion of Manners 
and Early Monks (face B)74, aux archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2233 (50 min.), 1988 
Face A {Conversion of Manners), lere partie 
1. Contexte et objectif de la conference 
C'est un jour de fete mariale (vraisemblablement la fete de la Visitation), Merton en 
profite pour preciser le role de Marie dans la mise en ceuvre du vceu de conversion des 
manieres. 
2. These developpee par Merton 
C'est la Vierge Marie, par l'Esprit Saint, qui forme le Christ en ses enfants. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton affirme l'importante place de Marie dans la 
spiritualite cistercienne. II souligne de plus, l'importance pour tous les humains, de 
la contempler, pour se laisser conformer au Christ. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton soutient que c'est par son amour pour ses enfants 
que Marie assume son role de mediatrice dans leur conformation au Christ. 
L'amour de Marie appelle la reponse d'amour de ses enfants. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton lie etroitement Esprit Saint et Marie, avant de 
decrire le role de l'Esprit en ce faconnement de l'image du Christ en Phumain. 
La face B de cette audiocassette reprend integralement la face A de Paudiocassette Renunciation of 
Desire and Will: conferencier Thomas Merton, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter 
Publishing Co, Credence Cassettes, 1987, 1 audiocassette, (60 min.), Merton AA 2074. Elle est alors 
r^pertoriee sous le titre de Cassian, aux Archives du Centre Thomas Merton. Meme si les deux litres sous 
lesquels cette conference a ete r^pertoriee nous sembles justes, nous lui preferons le titre de : Conversion 
of Manners and Early Monks. 
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The Commitment to Conversion (suite) 
Face A {Conversion of Manners), 2e partie 
1. Problematique et obi ectif vise par Merton 
Merton s'arrete a la crise actuelle entourant le voeu d'obeissance. II lie cette crise au fait 
de mal vivre et comprendre le voeu de conversion des manieres. 
2. These developpee par Merton 
La crise actuelle entourant l'exercice du voeu d'obeissance demontre une faille 
importante dans la facon de vivre le voeu de conversion des manieres. 
3. Deploiement de rargumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton decrit l'actuelle crise entourant l'exercice du voeu 
d'obeissance. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton montre 1'extreme difficulte a vivre le voeu 
d'obeissance, en ce contexte d'infiltration des milieux monastiques par « l'esprit du 
monde ». 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton appuie sa reflexion sur un passage de YEpitre de 
saint Jacques (Jc 3, 14-18)75. 
3.4 Merton conclut, en affirmant que Ton retrouve en milieu monastique, des reliquats 
de « l'esprit du monde » qui constitue autant de signes d'une faille dans la facon de 
vivre le voeu de conversion des manieres. 
75
 Jc 3, 14-18: 
14 Si vous avez au coeur, au contraire, une amere jalousie et un esprit de chicane, ne vous vantez pas, 
ne mentez pas contre la verite\ 
15 Pareille sagesse ne descend pas d'en haut: elle est terrestre, animale, demoniaque. 
16 Car, oil il y a jalousie et chicane, il y a desordre et toutes sortes de mauvaises actions. 
17 Tandis que la sagesse d'en haut est tout d'abord pure, puis pacifique, indulgente, bienveillante, 
pleine de pitie et de bons fruits, sans partiality, sans hypocrisie. 
18 Un fruit de justice est seme dans la paix pour ceux qui produisent la paix. 
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The Commitment to Conversion (suite) 
Face B {Conversion of Manners and Early Monks) 
1. Objectif vise par Merton 
Avec Cassien, Merton tente de retrouver l'essentiel de la vie monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Le vceu de conversion des manieres resume a lui seul l'ensemble des voeux 
monastiques. II doit etre considere comme le voeu le plus essentiel. 
2.2 Le voeu de conversion des manieres ne peut etre reduit a de simples obligations 
juridiques. 
3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton aborde la question des voeux monastiques et 
presente les differents courants theologiques qui les sous-tendent. Merton en 
distingue deux. Le courant theologique centre sur l'autorite, qui place tous les voeux 
sous le voeu d'obeissance. Et l'actuel courant theologique qui redecouvre la valeur 
de 1'engagement baptismal et considere les voeux religieux comme 1'expression de 
l'engagement baptismal, pousse a sa perfection. Quant a lui, Merton marque et 
justifie sa preference pour la place privilegiee que devrait occuper le vceu de 
conversion des manieres, au coeur de la vocation monastique. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton distingue voeux et engagement. Des les debuts du 
monachisme, les moines ont vecu des engagements. Les voeux, quant a eux, ne sont 
apparus que sous Charlemagne, afin d'accorder aux moines, un statut juridique et 
politique. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton revient aux sources du monachisme, avec 
Cassien, pour en preciser l'essentiel. Selon lui, la vie monastique est, et doit rester 
centree sur la croix. Pour Merton, c'est la croix qui devrait caracteriser le voeu de 
conversion des manieres. En matiere de voeux, et plus specifiquement en ce qui 
concerne le voeu de conversion des manieres, il est imperatif pour Merton, de quitter 
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la sphere du juridique et de la lettre, et d'entrer dans l'esprit qui a conduit a 
1'engagement des moines. 
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The Cross : The Victory over Death 
Conferences donnees par Merton le 22-03-1964 et repertoriees sous les titres de : 
Preparation for Death (face A) et Place of a Spiritual Father in the Life of a Monk 
(face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2455 (40 min.), 1988 
Face A (Preparation for Death) 
1. Contexte de cette conference et objectifs vises par Merton 
C'est dans le contexte de la semaine sainte : 
1.1 que Merton cherche a faire le lien entre la vie monastique et la croix ; 
1.2 et que Merton tente de demontrer comment la croix, dans le germe de vie qu'elle 
porte, annonce la victoire sur la mort. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 II existe un lien entre la vie monastique, la mort et la croix. 
2.2 Le sens de la mort n'apparait qu'a la lumiere de la croix, seul capable d'en dormer 
le sens. 
3. Deploiement de Targumentaire 
Merton developpe son argumentaire a partir de la pensee de saint Ammonas76 sur le 
sujet. Cette pensee lui est rapportee dans un article recent ecrit par un moine de 
l'Abbaye Mount Savior. 
3.1 Dans un premier temps, Merton presente la these de saint Ammonas selon 
laquelle un homme ne devient vraiment moine que lorsqu'il realise le sens de la 
mort. C'est a la lumiere de la mort que sa vie prend alors plein sens. 
Merton presente Ammonas comme un Pere du desert. 
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3.2 Dans un deuxieme temps, Merton insiste sur le fait que la croix est en elle-meme 
une victoire sur la mort, parce qu'elle est le signe de l'acceptation de cette mort 
par le Christ. Ainsi dans le Christ, la mort ouvre sur une nouvelle vie. 
3.3 Enfin, Merton montre, a travers l'examen du voeu d'obeissance, comment les 
voeux monastiques sont ordonnes a la depossession de soi et preparent les moines 
a cette radicale depossession d'eux-memes qu'ils seront appeles a vivre au 
moment de leur mort. Ainsi, Merton demontre que toute la vie monastique, a 
travers les multiples petites morts quotidiennes assumees et acceptees, conduit a 
autant de rencontres avec le Christ. 
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The Cross: The Victory over Death (suite) 
Face B (Place of a Spiritual Father in the Life of a Monk) 
1. Contexte de cette conference et obiectifs vises par Merton 
C'est dans le contexte de la semaine sainte : 
1.1 que Merton cherche a montrer l'importance d'avoir un directeur spirituel; 
1.2 et que Merton tente de montrer comment sont lies Esprit Saint et croix. 
2. These developpee par Merton 
Esprit saint et croix sont intimement lies. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Merton developpe la question de la direction spirituelle et la fonction du directeur 
spirituel. Ce dernier doit se vivre dans l'Esprit et guider vers l'Esprit. 
3.2 Merton, a la suite d'Ammonas, insiste sur la necessite de ne pas etouffer l'Esprit et 
de se laisser mouvoir en tout par Lui. II rappelle l'importance de prier instamment 
pour recevoir l'Esprit et ce, dans la conviction de Le recevoir, puisqu'Il est la 
promesse du Christ. 
3.3 Merton termine sa conference, en precisant les attitudes necessaires a la reception 
de l'Esprit. Pour recevoir l'Esprit, l'humain doit devenir a la fois docile, humble et 
simple. 
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The Fully Human Being 
Conferences donnees par Merton le 3-06-1965 (face A) et le 10-06-1965 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Greek Tragedy (face A) et Chinese Thought (face B), aux 
Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2906 (60 min), 1995 
Face A {Greek Tragedy) 
l.Obiectif 
Merton cherche a cerner Papport unique des 6e et 5e siecles avant Jesus-Christ, dans le 
developpement de l'humanite. 
2. These developpee par Merton 
2.1 Les 6e et 5e siecles avant Jesus-Christ marquent un tournant dans revolution de 
l'humanite. 
2.2 Ce tournant est perceptible tant au niveau de la tragedie grecque que de la pensee 
chinoise, avec Confucius. 
3. Deploiement de son areumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton decrit brievement l'humain et Forganisation de sa 
vie, a l'epoque precedant celle des 6e et 5e siecles avant Jesus-Christ. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton presente la tragedie grecque comme temoin de ce 
tournant de revolution de l'humanite, autour de la prise de conscience que fait 
l'humain qu'il est une « personne », distincte du groupe, dotee d'une identite, d'une 
destinee et d'une capacite de faire des choix. Merton met en parallele, tragedie 
grecque, Confucianisme, Prophetisme hebrai'que et Bouddhisme. 
Le contenu de cette audiocassette a 6te egalement commercialise sous le titre : The Search for Wholeness, 
Kansas City, MO, The National Catholic Reporter, Credence Communication, Merton AA 2370, 1988. 
Lettre de Paul Pearson en date du 23 juin 2006. 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton presente la philosophic orientate de Confucius, 
plus specifiquement sa vision de l'humain accompli et complet, autour des grands 
quatre poles que sont: l'amour, la rectitude, la liturgie et la sagesse. 
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The Fully Human Being (suite) 
Face B {Chinese Thought) 
l.Obiectif 
Merton cherche a approfondir le sens de la completude78 humaine, inherente au 
developpement de l'humain. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La tragedie grecque est toute petrie de la recherche de 1'accomplissement l'humain. 
2.2 La structure quadripartite confuceenne de la completude humaine trouve une 
application symbolique dans la philosophic, la poesie, la liturgie et la religion. 
2.3 Pour le Chretien, c'est dans le Christ, que peut etre atteint cette completude 
humaine. 
3. Deploiement de l'argumentaire79 
3.1 Dans un premier temps, Merton reprend la structure quadripartite confuceenne avec 
ses quatre elements : l'amour, la rectitude, le rite et la sagesse. 
3.2 Dans un second temps, Merton applique cette structure quadripartite confuceenne 
au Bouddhisme. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton extrait de \Co 1, 20-30, et plus specifiquement de 
\Co 1, 30 80, cette meme structure quadripartite. II y presente ces quatre elements, 
Nous avons traduit par completude le mot anglais wholeness, nous inspirant de la definition de 
completude proposee par Le Tresor de la Langue Francaise Informatise : « Completude, Didact, rare, 
Etat, caractere de ce qui est complet, acheve, parfait. » http://atilf.atilf.fr/dendien/scripts/tlfiv5.htm 
Les trois premiers points de l'argumentaire sont resumes par Paul Pearson dans son article : «Thomas 
Merton and the Christian. Search for Wholeness and Holiness», The Merton Journal (UK), vol 5, n° 2, 
1998, p. 32. 
1 Co 1, 30 : « Car c'est par Lui que vous etes dans le Christ Jesus qui est devenu pour nous sagesse 
venant de Dieu, justice, sanctification et redemption. » 
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en leur perfection, dans le Christ. « En Christ », Paul parle de 1'amour redempteur, 
de la justification, de la sanctification et de la sagesse. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton s'arrete a la symbolique cruciforme du chiffre 
cinq. II y insiste sur le fait que la croix, en sa forme, offre un modele de completude 
humaine. 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton presente un autre symbole de la completude 
humaine qui se developpe autour du « Chung ». Le « Chung » est cet ideogramme 
chinois bidimensionnel, aux allures de fleche plantee en plein centre d'une cible. Ce 
centre assume le role de pivot autour duquel tout tourne. 
3.6 Dans un sixieme temps, Merton illustre cet ideogramme bidimensionnel a partir 
d'un extrait de l'oeuvre de T. S. Eliott consacre au point d'immobilite dans les pas 
de danse. 
3.7 Merton termine ses propos en soulignant l'unicite de la pensee orientale qui, 
contrairement a la pensee occidentale, ne se structure pas autour de 1'opposition des 
elements, mais autour de la correlation entre ces elements. 
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The Holy Rule - On Humility 
Conferences donnees les 11-07-1962 (face A) et 20-07-1962 (face B) 
et repertoriees sous les titres de : Holy Rule (face A) et On Humility (face B), aux 
Archives du centre Thomas Merton 
Credence Cassetttes : Merton AA 2105 (50 min), 1988 
Face A {Holy Rule) 
1. Obiectif vise par Merton 
Merton se propose d'etudier le chapitre 7ieme de la Regie de saint Benoit, consacre a 
l'humilite, puisque ce chapitre, avec le « Prologue », constitue le point central de la 
Regie. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Le chapitre 7ieme de la Regie de saint Benoit presente toutes les bases de la doctrine 
ascetique de saint Benoit. Pour ce dernier, toute la vie monastique doit etre orientee 
vers le devenir humble. 
2.2 Tout comme le propose le chapitre 7'eme de la Regie de saint Benoit, consacre a 
l'humilite dans sa vie spirituelle, le moine s'eleve en s'abaissant. 
2.3 Toute la Regie benedictine se voit resumee dans la parabole lucanienne du choix 
des places en Lc 14, 7-1181. Ainsi tout moine s'elevera en s'abaissant. 
Lc 14,7-11 : 
7 II disait ensuite une parabole a l'adresse des invites, remarquant comment ils choisissaient les 
premiers divans ; il leur disait: 
g « Lorsque quelqu'un t'invite a un repas de noces, ne va pas t'&endre sur le premier divan, de peur 
qu'un plus digne que toi n'ait etc" invite par ton note, 
9 et que celui qui vous a invites, toi et lui, ne vienne te dire : " Cede-lui la place. " Et alors tu 
devrais, plein de confusion, aller occuper la derniere place. 
10 Au contraire, lorsque tu es invite, va te mettre a la derniere place, de facon qu'a son arrivee celui 
qui t'a invite te dise : " Mon ami, monte plus haut. " Alors il y aura pour toi de l'honneur devant 
tous les autres convives. 
11 Car quiconque s'eleve sera abaisse, et celui qui s'abaisse sera eleve. » 
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3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Merton s'inspire de l'image de l'echelle, utilisee par saint Benoft (RB 7, 6) et 
abondamment exploitee dans la vie spirituelle chretienne et non chretienne, pour lui 
associer la realite des douze degres d'humilite dont parle saint Benoit. II commente 
Pusage de cette symbolique de l'echelle, dans le reve de sainte Perpetue (t 203), 
chez saint Jean Climaque (t 649), chez les Peres de l'Eglise, chez saint Jerome 
(t 420) et dans une vision de saint Bernard (f 1153). 
3.2 Merton appuie sa reflexion sur l'humilite, en faisant appel a la parabole du choix 
des places en Lc 14, 7-11. II y met 1'accent sur la necessite de prendre la derniere 
place et insiste tout particulierement sur le 7e degre d'humilite benedictine. 
3.3 Merton insiste sur le lien entre humilite et decentrement de soi, humilite et kenose, 
humilite et croix, humilite et ressemblance au Christ. 
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The Holy Rule - On Humility (suite) 
Face B {On Humility) 
l.Obiectif 
Puisque que trop de choses ont ete ecrites sur l'humilite et l'ont complexifiee, Merton 
se propose de Paborder, en la simplifiant le plus possible. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 L'humilite s'avere un moyen privilegie d'etre associe a la passion du Christ. 
2.2 Dans la plus pure tradition cistercienne, le monastere se presente comme un chemin 
privilegie de croissance ... par la voie de la petitesse. 
2.3 L'amour de l'autre s'avere etre la voie de simplification de l'humilite. 
3. Deploiement de son argumentaire 
3.1 Merton aborde la question de la souffrance inherente a l'humilite et la qualifie de 
souffrance salvifique. 
3.2 Merton, s'inspirant de Pierre de Celles (t 1183), developpe l'idee que le monastere 
est un lieu privilegie pour former le moine a la ressemblance au Christ, par la voie 
de la petitesse. 
3.3 Merton commente une affirmation de saint Basile (f 379) sur l'humilite. II y insiste 
sur le fait que saint Basile a ete le premier des Peres a tenter de circonscrire 
l'humilite. L'approche basilienne brille par sa simplicite extreme, affirme Merton. 
A l'oppose de ses devanciers, Merton invite les moines a eviter toute comparaison 
avec autrui, puisqu'en se comparant, le moine demeure centre sur lui. 
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The Patience of Conversion 
Conferences donnees par Merton, les 10-05-1965 (face A) et 17-05-1965 (face B) et 
repertoriees sous le titre de : Conversion of Manners pour les deux faces de 
l'audiocassette, aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassette : Merton AA 2232 (50 min.), 1988 
Face A {Conversion of Manners) 
1. Objectif vise par Merton 
Merton cherche a approfondir le sens du voeu de conversion des manieres. 
2. These developpee par Merton 
Le voeu de conversion des manieres est tres simple parce que toute la vie est elle-meme 
« conversion des manieres ». 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton insiste sur 1'importance de vivre le quotidien dans 
la conscience de ce qui y est vecu, en termes de sens et de motivation. 
3.2 Dans un second temps, Merton interprete le voeu de conversion des manieres a 
partir d'une priere matinale quotidienne, elaboree a partir de 2 Th 3, 5 . II y insiste 
sur le sens du mot patience pris dans son sens latin de patientia, qui inclut la 
dimension de la croix. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton poursuit son interpretation du voeu de conversion 
des manieres a partir de 1 Pi 1, 3-8 83. II y insiste plus particulierement sur le 
verset 8, mettant en relief la necessaire et radicale vie de foi, soutenue par l'amour 
du Christ. 
2 Th 3, 5 : « Que le Seigneur dirige vos coeurs vers l'amour de Dleu et la Constance du Christ. » 
1 Pi 1, 8 : « Sans l'avoir vu vous l'aimez; sans le voir encore, mais en croyant, vous tressaillez d'une 
joie indicible et pleine de gloire. » 
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The Patience of Conversion (suite) 
Face B (Conversion of Manners) 
l.Obiectif 
Merton pour suit sa reflexion sur le voeu de conversion des manieres. 
2. These developpee par Merton 
Aimer Dieu, voila ce qui resume l'essentiel du voeu de conversion des manieres. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton explicite ce que veut dire aimer Dieu par-dessus 
tout, dans le contexte d'une nature humaine blessee par le peche. Selon Merton, 
aimer Dieu peut vouloir dire, d'une part, eviter ce qui ne conduit pas a Dieu, ce qui 
est une facon negative d'en parler, et d'autre part, voir Dieu en tout, ce qui est 
nettement preferable, parce que tres positif. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton presente des extraits de la Regie de saint Benoit 
qui sous tendent cette vision de la vie monastique, toute centree sur 1'amour de 
Dieu. II cite entre autres, un extrait de la RB inscrit sur un mur du monastere au 
dessus de la chaise du Pere Abbe et qui se lit comme suit: « ne rien preferer a 
l'amour du Christ » (RB 4,21). 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton lie a l'amour de Dieu, l'amour du renoncement, et 
plus specifiquement, l'amour du renoncement a «l'esprit du monde », selon la 
definition qu'en donne l'apotre Jean en : 1 Jn 2, 26-27 84. 
3.4 Merton conclut ses propos sur l'amour exclusif du Christ, en invitant les moines a 
reflechir sur ce verset de Lc 11, 23 : « Celui qui n'est pas pour moi est contre moi ». 
1 Jn 2, 26-27 : 
26 Voila ce que j'ai tenu a vous ecrire au sujet de ceux qui cherchent a vous egarer. 
27 Quant a vous, I'onction que vous avez recue de lui demeure en vous, et vous n'avez pas besoin 
qu'on vous enseigne. Mais puisque son onction vous instruit de tout, qu'elle est veridique, non 
mensongere, comme elle vous a instruits, demeurez en lui. 
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The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners 
Conferences donnees par Merton les 4-05-1962 (face A) et 1-04-1962 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Conversion of Manners: Goodness (face A) and Feast of 
St. Robert (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Communications : Merton AA 3403 (50 min.), 2001 
Face A: {Conversion of Manners: Goodness) 
1. Problematique et objectif vise par Merton 
Plusieurs moines quittent l'ordre religieux. Comme au moment de la fondation de 
Citeaux (XIIe siecle), la communaute monastique vit dans une sorte d'etat d'inertie, 
sans se poser avec suffisamment de serieux, la bonne question concernant le but de la 
vie monastique. Merton cherche done a cerner la bonne question concernant le but de la 
vie monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La vie monastique se presente d'abord comme une quete. Mais cette quete doit etre 
formulee adequatement pour susciter une reponse qui soit« juste ». 
2.2 La question centrale a se poser touche, non pas la perfection humaine, mais le salut. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton etablit un parallele entre la situation actuelle et 
passee de la vie monastique au moment de la fondation de Citeaux, et la legende du 
roi pecheur, dans le mythe du Graal. Comme Perceval, Merton invite les moines a 
oser se poser la bonne question, concernant le but de la vie monastique. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton revient sur la question posee aux futurs profes lors 
de leur profession religieuse. Que cherchez-vous ? Merton exclut comme reponse, 
celles du genre : garder la Regie, trouver un sens a la vie, atteindre la perfection. 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton propose de revenir aux Peres du desert et a leur 
reponse a cette question touchant le but de la vie monastique. Pour eux, la vie 
monastique vise essentiellement le salut en Christ. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton offre sa propre definition du salut. Pour ce faire, il 
choisit de commenter la reponse que Jesus fait a Pierre, en Mt 19, 27-28 85. II y insiste 
sur le renoncement a tout et sur la suite du Christ, avant d'affirmer, que le salut: 
« c'est le Christ». Merton y souligne la radicalite de cette suite du Christ, qui 
implique, une conversion profonde et totale. 
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 Mt 19, 27-28 : 
27 Alors, prenant la parole, Pierre lui dit: « Voici que nous, nous avons tout laisse et nous t'avons 
suivi, quelle sera done notre part ? » 
28 Jesus leur dit: « En verite je vous le dis, a vous qui m'avez suivi: dans la regeneration, quand le 
Fils de l'homme siegera sur son trone de gloire, vous siegerez vous aussi sur douze trones, pour 
juger les douze tribus d'Israel. 
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The Quest. The Quest for the Grail and Conversion of Manners (suite) 
Face B {Feast of St. Robert) 
1. Contexte de la conference et objectif vise par Merton 
Merton commente l'epitre du jour (Ph 3), proposee a l'occasion de la fete de St. Robert. 
Merton profite de cette occasion pour approfondir le sens veritable du vceu de 
conversion des manieres. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Merton affirme que Ph 3 decrit tres bien ce qu'est le vceu de conversion des 
manieres. 
2.2 Merton affirme qu'il existe une vision pessimiste et une vision optimiste de ce voeu 
conversion des manieres, fondees, soit sur une anthropologic pessimiste, soit sur 
une anthropologic optimiste. 
3. Deploiement de l'argumentaire en trois temps 
3.1 Dans un premier temps, Merton definit le voeu de conversion des manieres a partir 
de Ph 3, et y degage les trois grands parametres de la conversion que sont: le 
renoncement, la croix et la suite du Christ. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton presente la vision pessimiste du voeu de 
conversion des manieres. Selon cette vision pessimiste fondee sur une 
anthropologic negative, l'usage de la force psychologique, et meme de la force 
physique, y est encourage pour avancer et faire progresser sur le chemin de la 
conversion. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton presente la vision optimiste du vceu de 
conversion des manieres. Selon cette vision enracinee sur une anthropologic 
positive, le moine est invite a enlever les obstacles interieurs qui l'empechent de 
vivre au meilleur de lui. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton resume sa vision du vceu de conversion des 
manieres et en presente l'ordonnance. II s'agit, dit-il aux novices, de renoncer au 
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monde, de se departir du « vieil homme », afin de revetir « l'homme nouveau » et 
de vivre une « vie nouvelle » dans le Christ. 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton aborde les aspects juridiques ou canoniques de 
ce renoncement au monde. 
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The Search for Wholeness™ 
Conferences donnees par Merton le 3-06-1965 (face A) et le 10-06-1965 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Greek Tragedy (face A) et Chinese Thought (face B) aux 
Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2370 (60 min,) 1988 
Face A (Greek Tragedy) 
l.Obiectif 
Merton cherche a cerner l'apport unique des 6e et 5e siecles avant Jesus-Christ, dans le 
developpement de l'humanite. 
2. These developpee par Merton 
2.1 Les 6e et 5e siecles avant Jesus-Christ marquent un tournant dans Involution de 
l'humanite. 
2.2 Ce tournant est perceptible tant au niveau de la tragedie grecque que de la pensee 
chinoise, avec Confucius. 
3. Deploiement de son argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton decrit brievement l'humain et 1'organisation de sa 
vie a l'epoque precedant celle des 6e et 5e siecles avant Jesus-Christ. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton presente la tragedie grecque comme temoin de ce 
tournant de revolution de l'humanite autour de la prise de conscience que fait 
l'humain qu'il est une « personne », distincte du groupe, dotee d'une identite, d'une 
destinee et d'une capacite de faire des choix. Merton met en parallele, tragedie 
grecque, Confucianisme, Prophetisme hebraique et Bouddhisme. 
Le contenu de cette audiocassette a 6te" egalement commercialisee sous le titre de : The Fully Human 
Being, Kansas City, MO, The National Catholic Reporter, Credence Cassettes, Merton AA 2906, 1995. 
Lettre de Paul Pearson en date du 23 juin 2006. 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton presente la philosophic orientale de Confucius, 
plus specifiquement sa vision de l'humain accompli et complet, autour des quatre 
grands poles que sont: l'amour, la rectitude, la liturgie et la sagesse. 
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The Search for Wholeness (suite) 
Face B {Chinese Thought) 
l.Obiectif 
Merton cherche a approfondir le sens de la completude87 humaine, inherente au 
developpement de l'humain. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La tragedie grecque est toute petrie de la recherche de l'accomplissenient humain. 
2.2 La structure quadripartite confuceenne de la completude humaine presente une 
structure symbolique qui a laisse sa marque dans la philosophie, dans la poesie, 
dans la liturgie et la religion. 
2.3 Pour le Chretien, c'est dans le Christ que peut etre atteint cette completude 
humaine. 
DO 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton reprend la structure quadripartite confuceenne avec 
ses quatre elements : l'amour, la rectitude, le rite et la sagesse. 
3.2 Dans un second temps, Merton applique cette structure quadripartite confuceenne 
au Bouddhisme. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton extrait de \Co 1, 20-30 et plus specifiquement de 
\Co 1, 30 89, cette meme structure quadripartite. II y presente ces quatre elements en 
Nous avons traduit par « completude », le mot anglais wholeness, nous inspirant de la definition de 
completude proposee par Le Tresor de la Lcmgue Frangaise lnformatise : « Completude, Didact., rare, 
Etat, caractere de ce qui est complet, acheve, parfait. » http://atilf.atilf.fr/dendien/scripts/tlfiv5.htm 
Les trois premiers points de l'argumentaire sont resumes par Paul Pearson dans son article : «Thomas 
Merton and the Christian. Search for Wholeness and Holiness», The Merton Journal (UK), vol 5, n° 2, 
1998, p. 32. 
1 Co 1, 30 : « Car c'est par Lui que vous etes dans le Christ Jesus qui est devenu pour nous sagesse 
venant de Dieu, justice, sanctification et redemption. » 
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leur perfection, dans le Christ. « En Christ», Paul parle de 1'amour redempteur, de 
la justification, de la sanctification et de la sagesse. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton s'arrete a la symbolique cruciforme du chiffre 
cinq. II y insiste sur le fait que la croix, en sa forme, offre un modele de completude 
humaine. 
3.5 Dans un cinquieme temps, Merton presente un autre symbole de la completude 
humaine, developpe autour du « Chung ». Le « Chung » est un ideogramme chinois 
bidimensionnel, aux allures de fleche, plantee en plein centre d'une cible. Ce centre 
assume le role de pivot autour duquel tout tourne. 
3.6 Dans un sixieme temps, Merton illustre cet ideogramme bidimensionnel a partir 
d'un extrait de l'oeuvre de T. S. Eliott consacre au point d'immobilite dans les pas 
de danse. 
3.7 Merton termine ses propos en soulignant l'unicite de la pensee orientale qui, 
contrairement a la pensee occidentale, ne se structure pas autour de l'opposition des 
elements, mais autour de la correlation entre ces elements. 
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The Uses of Chastity 
Conferences donnees par Merton les 7-06-1962 (face A) et 5-07-1965 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : On Chastity : Christian Virginity (face A) et Vow of 
Chastity (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassetttes : Merton AA 2131 (50 min), 1988 
Face A {On Chastity : Christian Virginity) 
1- Obi ectif vise par Merton 
Merton s'est fixe comme objectif de mettre en lumiere les realties du mariage et de la 
chastete, en faisant appel a un texte biblique classique. 
2- Theses developpees par Merton 
2.1 L'institution du mariage est sainte, parce que Dieu, des avant la chute, a cree 
l'humain a son image, dans l'unite profonde de l'homme et la femme. 
2.2 C'est le Christ lui-meme qui est a l'origine du voeu de chastete qui, lorsque 
volontaire, s'avere etre une voie de saintete. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton souligne les fondements bibliques des trois voeux 
de chastete, de pauvrete (Mt 19) et d'obeissance (Lc 10, 1690). 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton aborde la realite du mariage a la lumiere de 
Mt 19, 1-9 91. II insiste sur la saintete du mariage qui s'enracine dans Facte meme 
Lc 10, 16 : « Qui vous ecoute m'ecoute, qui vous rejette me rejette, et qui me rejette rejette Celui qui m'a 
envoye. » apotres doivent se rejouir. 
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 Mt 19, 1-9 : 
1 Et il advint, quand J^sus eut acheve ces discours, qu'il quitta la Galilee et vint dans le territoire de 
la Judee au-dela du Jourdain. 
2 Des foules nombreuses le suivirent, et la il les guerit. 
3 Des Pharisiens s'approcherent de lui et lui dirent, pour le mettre a l'^preuve : « Est-il permis de 
rgpudier sa femme pour n'importe quel motif? » 
4 II r^pondit: « N'avez-vous pas lu que le Createur, des l'origine, les fit homme et femme, 
5 et qu'il a dit: Ainsi done l'homme quittera son pere et sa mere pour s'attacher a sa femme, et les 
deux ne feront qu'une seule chair ? 
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de creation de l'homme et de la femme a l'image de Dieu, et dans leur creation en 
unite. II souligne la strategic de Jesus, d'eviter la sterilite du debat des pharisiens, 
en s'appuyant sur la parole meme de Dieu dans le Livre de la Genese. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton developpe sa reflexion sur le voeu de chastete, 
autour de Mt 19, 11-12 92 et y affirme qu'il s'agit d'un engagement ecclesial 
hautement serieux, voulu par Jesus lui-meme. 
6 Ainsi ils ne sont plus deux, mais une seule chair. Eh bien ! ce que Dieu a uni, l'homme ne doit 
point le separer. » — 
7 « Pourquoi done, lui disent-ils, Moi'se a-t-il prescrit de donner un acte de divorce quand on 
repudie ? » — 
8 C'est, leur dit-il, en raison de votre durete de cceur que Moi'se vous a permis de rdpudier vos 
femmes ; mais des 1'origine il n'en rut pas ainsi. 
9 Or je vous le dis : quiconque repudie sa femme - pas pour « prostitution » - et en epouse une 
autre, commet un adultere. 
Mt, 19, 11-12: 
11 II leur dit: « Tous ne comprennent pas ce langage, mais ceux-la a qui c'est donne\ 
12 II y a, en effet, des eunuques qui sont n6s ainsi du sein de leur mere, il y a des eunuques qui le 
sont devenus par Taction des hommes, et il y a des eunuques qui se sont eux-memes rendus tels 
a cause du Royaume des Cieux. Qui peut comprendre, qu'il comprenne ! » 
92 
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The Uses of Chastity (suite) 
Face B : (Vow of Chastity) 
1-Obiectif 
Merton propose de degager la theologie sous-tendant le voeu de chastete. 
2- These developpee par Merton 
On ne peut comprendre le voeu de chastete hors de la realite de la croix et par 
consequent, hors de la grace de Dieu. 
3- Deploiement de rargumentaire 
Merton developpe son argumentaire autour d'une hermeneutique de Rm 7, 14-25 93. 
3.1 Dans un premier temps, Merton exclut toute hermeneutique superficielle et 
reductrice de la pensee paulienne exposee en Rm 7, 14-25. Pour Merton, l'apotre 
Paul ne fait pas allusion au seul peche de la chair. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton expose 1'hermeneutique officielle de l'Eglise. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton s'inspire de 1'hermeneutique de Bultmann et 
axe sa reflexion sur la totale dependance de l'humain a la grace de Dieu. II insiste 
sur le fait que les efforts du croyant le gardent, malgre tout, dans la disposition du 
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 Rm 7, 14-25 : 
17 en realite ce n'est plus moi qui accomplis Paction, mais le peche qui habite en moi. 
18 Car je sais que nul bien n'habite en moi, je veux dire dans ma chair ; en effet, vouloir le bien est a 
ma portee, mais non pas Paccomplir : 
19 puisque je ne fais pas le bien que je veux et commets le mal que je ne veux pas. 
20 Or si je fais ce que je ne veux pas, ce n'est plus moi qui accomplis Taction, mais le peche qui 
habite en moi. 
21 Je trouve done une loi s'imposant a moi, quand je veux faire le bien : le mal seul se pr&ente a 
moi. 
22 Car je me complais dans la loi de Dieu du point de vue de 1'homme intirieur ; 
23 mais j'apercois une autre loi dans mes membres qui lutte contre la loi de ma raison et m'enchaine 
a la loi du p6che" qui est dans mes membres. 
24 Malheureux homme que je suis ! Qui me d&ivrera de ce corps qui me voue a la mort ? 
25 Graces soient a Dieu par J6sus Christ notre Seigneur ! C'est done bien moi qui par la raison sers 
une loi de Dieu et par la chair une loi de p6che\ 
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simple serviteur (Lc 17, 10)94. Seuls l'amour et la grace de Dieu peuvent sauver. 
L'humain doit prendre conscience de sa totale dependance vis-a-vis Dieu et il doit 
repondre a cet amour divin, par l'amour. 
3.4 Merton conclut sa reflexion et resume sa pensee en faisant appel a Ga 2, 19-21 95, 
tout en soulignant que l'humain n'est pas sauve par ses propres efforts, ni meme 
par son amour de Dieu, mais uniquement par l'amour gratuit de Dieu. 
94
 Lc 17, 10 : « Ainsi de vous ; lorsque vous aurez fait tout ce qui vous a ete prescrit, dites : Nous sommes 
de simples serviteurs ; nous avons fait ce que nous devions faire. » 
95
 Ga 2,19-21 : 
19 En effet, par la Loi je suis mort a la Loi afin de vivre a Dieu : je suis crucifie avec le Christ; 
20 et ce n'est plus moi qui vis, mais le Christ qui vit en moi. Ma vie presente dans la chair, je la 
vis dans la foi au Fils de Dieu qui m'a aime" et s'est livre pour moi. 
21 Je n'annule pas le don de Dieu : car si la justice vient de la Loi, c'est done que le Christ est 
mort pour rien. 
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The Vow of Conversion 
Conferences donnees par Merton les 19-08-1964 (face A) et 26-08-1964 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Vow of Conversion of Manners pour les deux faces de 
l'audiocassette, aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassettes : Merton AA 2228 (50 min.), 1988 
Face A {Vow of Conversion of Manners) 
1. Problematique et obi ectif vise par Merton 
Merton deplore la perte, dans la vie monastique, du sens veritable du voeu de 
conversion des manieres, a cause de toute l'importance accordee a des aspects 
purement accidentels. Merton cherche done a degager le veritable sens du voeu de 
conversion des manieres. 
2. Theses developpees par Merton 
L'extrait biblique de Mc 8, 34 constitue le meilleur passage evangelique pour traduire 
le coeur du vceu de conversion des manieres. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton, a la suite de saint Bernard, invite les moines a 
repondre a la question touchant les raisons personnelles qui les ont incites a opter 
pour la vie monastique. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton cite et explore quelques passages bibliques 
suggeres par ses auditeurs (le Psaume 50 et les Beatitudes) avant de s'arreter a 
l'appel de Jesus aux premiers disciples, en Mc 1, 16-20 96, et aux conditions pour 
suivre Jesus en Mc 8, 34-38 97. 
Mel, 16-20: 
16 Comme il passait sur le bord de la mer de Galilee, il vit Simon et Andre, le frere de Simon, qui 
jetaient l'epervier dans la mer ; car e'etaient des pecheurs. 
17 Et J6sus leur dit: « Venez a ma suite et je vous ferai devenir pecheurs d'hommes. » 
18 Et aussit6t, laissant les filets, ils le suivirent. 
19 Et avancant un peu, il vit Jacques, fils de Z6bed6e, et Jean son frere, eux aussi dans leur barque 
en train d'arranger les filets ; 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton commente plus longuement cet extrait de 
Mc 8, 34-38, en y faisant ressortir la place centrale de la croix et du renoncement a 
soi. 
3.4 Dans un quatrieme temps, Merton situe la problematique actuelle entourant le voeu 
de conversion des manieres, au moment ou ce voeu est reduit a une simple 
observance de la regie monastique. Le moine est alors incapable d'un reel 
renoncement a lui, dans le sens plenier du terme. 
20 et aussitot il les appela. Et laissant leur pere Z6b6dee dans la barque avec ses employes, ils 
partirent a sa suite. 
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 Mc 8, 34-38 : 
34 Appelant a lui la foule en mdme temps que ses disciples, il leur d i t : « Si quelqu'un veut venir a 
ma suite, qu'il se renie lui-meme, qu'il se charge de sa croix, et qu'il me suive. 
35 Qui veut en effet sauver sa vie la perdra, mais qui perdra sa vie a cause de moi et de PEvangile 
la sauvera. 
36 Que sert done a Phomme de gagner le monde entier, s'il ruine sa propre vie ? 
37 Et que peut donner l 'homme en echange de sa propre vie ? 
38 Car celui qui aura rougi de moi et de mes paroles dans cette generation adultere et pecheresse, 
le Fils de l 'homme aussi rougira de lui, quand il viendra dans la gloire de son Pere avec les 
saints anges. » 
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The Vow of Conversion (suite) 
Face B {Vow of Conversion of Manners) 
1. Objectif vise par Merton 
Merton poursuit la precedente reflexion - conference du 19-08-1964 a la face A de 
l'audiocassette - consacree au voeu de conversion des manieres. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 Le voeu de conversion des manieres exige des moines qu'ils aient trouve leur 
veritable identite, ce qui est moins frequent chez les postulants actuels. 
2.2 Le renoncement a la volonte propre, auquel convie le voeu de conversion des 
manieres, est ordonne a l'obtention d'un bien superieur. 
2.3 Les problemes lies aux voeux de conversion des manieres viennent du fait que Ton 
accorde trop d'importance aux elements secondaires au detriment de ce qui 
constitue l'essentiel du voeu de conversion des manieres. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton dresse le portrait du postulant a la vie monastique. 
II s'agit d'un jeune en quete d'identite, qui cherche davantage a s'affirmer comme 
personne, qu'a se soumettre a l'autorite et aux regies de vie monastique. 
3.2 Dans un second temps, Merton definit le voeu de conversion des manieres. II y 
insiste sur 1'importance du renoncement a sa volonte, pour un « bien superieur » 
qu'il identifie a la volonte de Dieu. Merton demontre en quoi la volonte de Dieu 
constitue ce « bien superieur ». 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton revient a l'essentiel du voeu de conversion des 
manieres, qui s'avere etre le Christ et sa volonte sur le moine. C'est cet essentiel 
que Merton retrouve en Rm 14, 7-12 98 et qu'il commente a cet effet. C'est dans ce 
Rm 14, 7-12 : 
7 En effet, nul d'entre nous ne vit pour soi-mime, comme nul ne meurt pour soi-meme ; 
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contexte d'un re-enlignement oblige du voeu de conversion des manieres vers son 
essentiel, que Merton denonce les errances de ce voeu, autour d'aspects secondaires. 
g si nous vivons, nous vivons pour le Seigneur, et si nous mourons, nous mourons pour le 
Seigneur. Done, dans la vie comme dans la mort, nous appartenons au Seigneur. 
9 Car le Christ est mort et revenu a la vie pour etre le Seigneur des morts et des vivants. 
10 Mais toi, pourquoi juger ton frere ? et toi, pourquoi mepriser ton frere ? Tous, en effet, nous 
comparaitrons au tribunal de Dieu, 
11 car il est ecrit: Par ma vie, dit le Seigneur, tout genou devant moi ftechira, et toute langue 
rendra gloire a Dieu. 
12 C'est done que chacun de nous rendra compte a Dieu pour soi-meme. 
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The Vow of Poverty 
Conferences donnees par Merton entre le 27 avril et le 31 decembre 1962 " et 
repertoriees sous les titres de : Vow of Poverty : Ownership (face A) et Poverty : 
Community/Personal in the Sixth Degree of Humility, aux Archives du Centre Thomas 
Merton 
Credence Cassetttes : Merton AA 2102 (50 min), 1988 
Face A : l*re partie 10° {Prieres benedictines et carmelitaines) 
1- Obi ectif vise par Merton 
Merton cherche a attirer 1'attention sur quelques points distinguant les formes de priere 
propres aux spiritualites benedictine et carmelitaine. 
2. These developpee par Merton 
Le moine benedictin ne doit pas aborder la priere mentale a la maniere carmelitaine. II 
fera alors face a de serieuses difficultes. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
Merton distingue brievement les formes de priere propres aux spiritualites benedictine 
et carmelitaine. II insiste sur la predominance de la priere mentale chez les Cannes, et 
celle de l'office religieux chez les Benedictins. 
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 L'archiviste en chef du Thomas Merton Center, le Dr Paul Pearson, nous informe dans une lettre du 23 
juin 2006 que la date exacte de cette conference donn^e par Merton est manquante. A son avis, cette 
conference de Merton aurait 6te donn^e en 1962, s'il se fie au numero d'archivage de cette audiocassette. 
II est evident qu'elle ne peut avoir 6te" produite avant le 27 avril 1962 puisque les conferences de Merton 
n'ont commence" a 6tre enregistr^es que le 27 avril 1962. P. O'CONNELL. «Introduction», Cassian and 
the Fathers. Initiation into the Monastic Tradition, [...], 2005, nbp 10, p. xviii. 
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 A l'ecoute de la face A de cette audiocassette, nous avons distingue" deux parties dont nous avons 
identify la premiere sous le titre de: Prieres benedictines et carmelitaines et la seconde sous le titre 
propose" par les Archives du Centre Thomas Merton : Vow of Poverty: Ownership 
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The Vow of Poverty (suite) 
Face A : 2ime partie (Vow of Poverty : Ownership) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton presente les aspects legaux du voeu de pauvrete. 
2. These developpee par Merton 
Sur un plan strictement juridique, le voeu de pauvrete, par le concept de possession sur 
lequel il est fonde, ne touche qu'aux realites materielles. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton aborde les aspects legaux du voeu de pauvrete, en 
explorant le concept de possession (ownership) tel que le definit par le droit canon. 
3.2 Dans un deuxieme temps, Merton distingue trois fa?ons de vivre la possession. II 
les identifie comme etant: radical ownership, useful ownership et perfect 
ownership. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton fait appel a l'article 565 du droit canon, pour 
interpreter le voeu de pauvrete. 
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The Vow of Poverty (suite) 
Face B {Poverty : Community/Personal in the Sixth Degree of Humility) 
1. Objectif vise par Merton 
Merton aborde le voeu de pauvrete a travers le 6ieme degre d'humilite, tel que le presente 
saint Benoit, dans sa Regie (RB 7, 49-50). 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 II existe deux niveaux de pauvrete monastique chez les Benedictins : la pauvrete 
personnelle et la pauvrete communautaire. 
2.2 Lu a travers le 6l6me degre d'humilite, le voeu de pauvrete depasse la stricte sphere 
du domaine legale. 
2.3 Le voeu de pauvrete faconne de facon unique la relation du moine a Dieu. 
3. Deploiement de Targumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton definit les deux niveaux de pauvrete, le personnel 
et le communautaire, et les situe l'un par rapport a l'autre. Merton precise que 
chaque moine est appele a vivre avec une touche tres personnelle la pauvrete 
communautaire, pour l'enrichir de sa propre contribution. 
3.2 Dans un second temps, Merton refiechit sur la pauvrete monastique, en s'inspirant 
du 6lime degre d'humilite (RB 7, 49-50). II affirme que vivre la pauvrete monastique 
dans un tel esprit situe le voeu de pauvrete hors du cadre legal et lui donne toute sa 
fecondite spirituelle. 
3.3 Dans un troisieme temps, Merton affirme que le voeu de pauvrete doit, non 
seulement rappeler au moine sa dependance filiale a Dieu, mais egalement l'amener 
a entrer en cette divine dependance. Le voeu de pauvrete vise done a aider le moine 
a briser son reflexe d'appropriation et a l'aider a vivre en veritable « enfant de 




Conferences donnee par Merton les 12-12-1965 (face A) et 19-12-1965 (face B) et 
repertoriees sous les titres de : Ascetism and Gluttony (face A) et Freedom and 
Spontaneity (face B), aux Archives du Centre Thomas Merton 
Credence Cassetttes : Merton AA 2803 (60 min), 1995 
Face A {Ascetism and Gluttony) 
1- Obi ectif vise par Merton 
Merton cherche a degager le but vise par l'ascese monastique. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 L'ascese monastique vise a approfondir et affiner la conscience de Dieu et de son 
amour, ainsi que la conscience de soi. En bref, l'ascese monastique vise 
l'approfondissement de la vie « en Christ ». 
2.2 L'ascese monastique constitue une voie privilegiee pour atteindre la vraie liberte, en 
cette disponibilite a Dieu qu'elle cultive. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps, Merton degage le but de la vie ascetique, en insistant sur le 
lien existant entre la vie ascetique et la liberte d'etre soi. L'ascete cherche a devenir 
libre de son imagination, de ses habitudes de vie, de son insouciance et libre face 
aux autres, afin de devenir reellement qui « il est ». 
3.2 Dans un second temps, Merton met en relief comment l'ascese degage chez l'ascete 
la disponibilite a Dieu et a sa grace et comment elle l'aide a s'abandonner a Lui. 
Comme le jeune Samuel, l'ascete pourra dire en tout temps : « Me voici » (1 Sm 3, 
16). 
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 Cette audiocassette est une des deux seules de notre materiel sonore qui a et6 transcrite et publtee. Sauf 
quelques phrases manquantes ici ou la, elle a 6te integralement transcrite par Robert McGregor et publtee 
sous le titre de : T. MERTON. «The Ascetic Life, Experience of God and Freedom», Cistercian Studies, 
vol. 9, n° 1, 1974, p. 55-65. L'^ diteur ne distingue cependant pas les faces de Paudiocassette. 
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3.3 Dans un troisieme temps, Merton illustre ses propos en commentant la pratique de 
l'ascese alimentaire qui sous-tend le jeune monastique. II enrichit ses propos 
d'extraits de Philoxene de Mabbugh (t 523) et de Jean Climaque (f 649). 
794 
True Freedom (suite) 
Face B {Freedom and Spontaneity) 
1. Obi ectif vise par Merton 
Merton cherche a degager le lien existant entre l'ascetisme et la liberte. 
2. Theses developpees par Merton 
2.1 La preoccupation premiere de la vie concerne davantage la recherche de la liberte, 
que celle du bonheur. 
2.2 L'ascese est un chemin qui conduit a la vraie liberte, c'est-a-dire, a cette liberte qui 
debouche sur la vie en profondeur. 
2.3 La vraie liberte est celle qui perdure alors que l'humain est depouille de tout ce 
qu'il a, et de tout ce qu'il est. 
3. Deploiement de l'argumentaire 
3.1 Dans un premier temps Merton degage et commente 1'existence de deux sortes de 
liberies. La liberte de choisir, qu'il applique a la consommation de biens, et la 
liberte de spontaneite, qui consiste a se vivre libre d'etre vraiment « soi ». 
3.2 Dans un second temps, Merton cite et commente une reflexion de Rilke (f 1926), 
un poete slave, sur Pexperience d'oppression en Russie. II y affirme, a l'aide de cet 
auteur, qu'il existe dans l'humain, un lieu « centre », inattaquable et inviolable. II 
s'agit du lieu de F« etre d'origine » tel que cree par Dieu, le lieu du « vrai moi ». 
C'est de ce lieu, que l'humain peut vivre sa veritable liberte .... « d'etre ». 
Annexe n° 4 
Tableau de 1'utilisation de la metaphore des « vrai et faux moi » 
pour chacune des cinq composantes des trois cles bibliques de Mc 8, 34; Jn 3, 7 et 
Ga 2,20a 
pour les ecrits mertonniens des second et troisieme volets de la recherche qui 
exploitent cette metaphore 
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2eme volet 
La foi chretienne dans le monde occidental contemporain a Merton (N = 21) 
Titre des 
documents 








































Ga 2,20 a 
V 
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 CWA = Contemplation in a World of Action (1971); IE = The Inner Experience. Notes on 
Contemplation (2003 [1959]); FV = Faith and Violence (1968); LH = Life and Holiness (1963); LL = Love 
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SSM = The Seven Storey Mountain. 
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Annexe n° 5 
Tableau du nombre de documents dans lesquels nous retrouvons Tune ou 1'autre 
des cinq composantes de la triple cle biblique de Mc 8,34; Jn 3, 7 et Ga 2,20a pour 
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N = 32 
documents 

























Mc 8, 34 a = le renoncement a soi; Mc 8, 34 b = la prise de la croix; Mc 8, 34 c = la suite du Christ. 
